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लेखक की ओर से : 


जैनदर्लन के विषय में स्वतन्त्र पुस्तकों का प्रकाशन नहीं के बराबर ही हैं । 
चैनदर्शन की मौलिक संस्कृत एवं प्राकृत पुस्तकों की भस्तावनाओं के कप में पच्चित 
श्री सुखलालजो, पंडित श्री बेच रदासजी, पण्डित थी कैलाशचमाजी, प॑० शी महैरा- 
कुमारणी, श्री जुगमन्दरलालजी जैनी तथा प्रोफेसर चक्रवर्ती, प्रोफेसर धोशाल और 
प्रोफेसर डा० उपाध्ये आदि ने शिखा है । पं० महेलाकुमारणी तथा डा० मोहन 
लाल मेहता के हिन्दी में, 'जेमदर्शन' अपने आप में विध्िष्ट कृतियाँ हैं। मेंग्रेजी में 
डा० नथमलजी टाटिया की 5006४ 0 उ0॥ /॥0$099' पुस्तक, ढा० प्रदम- 
राजैया की (द0एग्रकुथाबाएट अफ्तर रण छाल उड्जाड प्रावणार ण वल्यॉए धा0 
:70५!९५६४८ पुस्तक और श्री वीरचन्द गाँधी की 'उां।॥ 7%०४०97 पुस्तक 
जनदशंत के सम्बन्ध भे रचनाएँ हैं। परन्तु इग सभी में जैनदरंग के मध्यकालीन 
विकसित रुप का हो, विवेचन या सार-संग्रद है। किसी से जैन मूल आगम में, जैम- 
दछ्वंन का कैसा रूप है, इसका विवरण नही दिया है। इस अभाव की पूति के लिए 
मैंने जो प्रयत्न किया था, बह यहाँ स्वतन्त्र पुस्तक के रूप में उपस्थित है। मैंने 
१६४६ में न्यायावतारवातिकतृत्ति' की प्रस्तावना के एक ध्रंक्ष के रूप में जैन 
आगमो का अध्ययन करके उनमे जो जैनदर्शन का रूप है, वह उपस्थित किया वा। 
उक्त प्रस्तावना के अहा को अन्य सामग्री के साथ जोड़ कर आगम-युग का जैनदर्णत 
भप्रकाक्षित किया जा रहा है । अध्येताओं को जैनदर्शन के क्रमिक विकास को समझने 
में यह पुस्तक भप्रूमिका का काम देगी। जैनवर्शन के बुहद इतिहास को मन में रख 
कर ही प्रस्तुत प्रवत्त किया गया है । यह प्रयत्न उस बृहद इतिहास का प्रथम 
भाग ही है। जैनदक्षंत के मौलिक सिद्धान्तों का परिचय देने में अभी तो एकमाज 
यही साधन है, यह कहा जाए, तो अतिशयोक्ति नहीं है । 

मैं अपने अन्य कार्य में अत्यधिक व्यस्त था, अत. प्रस्तुत पुस्थक को तैयार 
करने का अवकाश मेरे पास नहीं था, फिर भी सम्मति जानपीठ, आगरा 
के पवबन्धकों के आग्रह के कारण मुझे बह कार्य अपने हाथ में लेना पढ़ा। 
सन्मति श्ञाव पीठ के मन्त्री के प्रथत्य के कारण ही, मैं इस कार्य को शीक्ष कर पावा, 
अस्यया मेरी घर्मेपत्नी के स्वर्गंवास से जो परिस्थिति जा पढ़ी थी, उससे बाहर निक- 
लगा मेरे लिए सम्भव नहीं था। मेरे पुत्र जिरंजीब रमेशअन्तर मालवरणिया ने इसकी 
शब्दयूओ बनाकर मेरा मार हल्का न किया होता, तो पूरी पुस्तक छाप जाने 


( ४ ) 


पर भी पड़ी ही रहती । मेरा उन्हें हृदय से आशीर्वाद है। मुझे विश्वास है, 
पमेशचस्द ने इस कार्य को अपना कर्तव्य समक्कर बड़ी लगन से किया है । 

ब्रस्तुत पुस्तक के सम्पादन एवं मुद्रण में पूज्य विजय मुनि ने जो परिश्रम किया 
है एतदर्थ मैं उनका तथा सतत प्रेरणा देने वाले पूज्य उपाध्याय अमर भुनि जी का 
विशेष रूप से आभारी है । 

#दिपी जैन सीरीजअ,--मारतीय विद्यामबत, अम्बई के संचालकों ने प्रस्तावना 
कै झंश को प्रकाशित करने की स्वीकृति दी है, एतदर्थ मैं आभारी हूँ। इस 
पुल्दक में जो कुछ कमी है, उसका परिज्ञान मुझे तो है ही, किन्तु विद्वानों से निवेदन 
है, कि वे भी इसमे संशोधत के लिए सुझाव दें। विद्वानों के सुकाव आते पर मैं उनका 
उपयोग पुस्तक के अगले संस्करण में कर सरूँगा । 


सहमदायबार बलसुख भालबणिया 
हइ० ४-५०६४ 


प्रकाशकौय : 
७ 


'आनमन-युभ का जेन-दर्शात' यह एक महत्वपूर्ण पुस्तक है। भस्तुत पुस्तक 
के लेखक हैं, पब्कित श्री दलसुश मालवणिया । जंतदक्षंत पर हिन्दी में अनेक पुस्लुकें 
उपलब्ध हैं, किन्तु प्रस्तुत पुस्तक की अपनी विशेषता है। यह पुस्तक जागमो के मूल 
दार्शनिक तरनों पर लिखी गई है। मूल आगमों मे प्रमाण, प्रमेय, मिध्ेप और भय 
आदि पर क्या-क्या विचार हैं और उनका विकास किस प्रकार हुआ, इस समका 
क्रमिक विकास प्रस्तुत पुस्तक मे उपसिदद्ध किया गया है। थो अध्येता एवं पाठक 
दाबों निक दृष्टि से आागमों का अध्ययन करना चाहते हैं, उनके लिए प्रस्तुत पुस्तक 
अत्यन्त उपयोगी है। इस पुस्तक के अध्यमन करन में भूल आगम प्रल्थों के दाक्षेतरिक 
दत्त्वो का एक अच्छा परिवोध हो जांता है । 

पब्डित श्री दलसुल जी अपने लेखन का से और अनुसंधान मे अस्वम्त 
ब्यस्त ये, फिर भी उन्होंने हमारे आग्रह को स्वीकार किया और अपने व्यस्त समय से 
से कुछ समय निकाल कर भ्रस्तुत पुस्तक को तैयार करके, उन्होंने तत्व-जिशासुओ पर 
एक बड़ा उपकार किया है। एतदथ्थ मैं पष्डित जो को धन्यवाद देता है, कि उन्होंने 
जैन साहित्य को एक अमूल्य कृति मेंट की है । 

प्रस्तुत पुस्तक का मुद्रण, एजुकेशनल प्रेस आगरा में हुआ है। प्रेस के 
संचालक और प्रवस्थक महोदर्यों ने प्रस्तुत पुस्तक के प्रकाशन में जिस धीरता और 
उदारता का परिचय दिया है, इसके लिए मैं उनका बहुत आभारी है, क्योंकि प्रस्तुत 
पुस्तक में संस्कृत और प्राकृत के टिप्पण इतने अधिक हैं, जिससे (०7एु०अंध्डा का 
परेक्षान होना स्वाभाविक था, किन्तु इस कठिन कार्य को प्रेत को ओर से बडे थैय॑ 
और सुन्दरता के साथ सम्पन्न किया सया है। इसके लिए मैं बाबू जगदीश प्रसाद को 
बहुत-बहुत घन्‍्यवाव देता हैं । 

सोगाराम बेन 
मन्षी 
सम्भति शानपीड 


प्रिय पस्ती 

मथुरा गोरो 

को 

जिम्होंने लिया कुछ नहीं, 


दिया ही बिया है । 
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भ्श 


एक 


पौरषेयता और अपौरषेयता : 

ब्राह्मण-धर् मे श्रुति (वेद) का और वौद्धधर्म में त्रिपिटक का 
जैसा महत्त्व है, वैसा ही जन धर्म में श्रुव (आगम) गणिपिटक का महृत्त्व 
है | ब्राह्मण दाशंतिक मीमासकों ने वेदविद्या को सनातन मानकर 
अपौरुषेय बताया और नैयायिक-वेशेषिक आदि दाशनिकों ने उसे ईववर॑- 
प्रणीत बताया, किन्तु वस्तुत देखा जाए, तो दोनों के मत से यही फलित 
होता है कि वेद-रचना का समय अज्ञात ही है। इतिहास उसका पता 
नही लगा सकता। इसके विपरीत बौद्ध त्रिपिटक और जेन गणिपिटक 
पौरुषय है । ईश्वर प्रणोत नही हैं, और उनकी रचना के काल का भी 
इतिहास को पता है । 

मनुप्य पुराणप्रिय है । यह भी एक कारण था, कि वेद अपोरुषेय 
माना गया | जेनों के सामने भी यह आशक्षेप हुआ होगा, कि तुम्हारे 
आगम तो नये हैं, उसका कोई प्राचीन मूल आधार नहीं है। इसका उत्तर 
दिया गया कि द्वादर्शांगभूत गणिपिटक कभी नही था,यह भी नहीं और कभी 
नही है, यह भी नहीं, और कभी नहीं होगा यह भी नहीं। बह तो था, 
है और होगा । वह झ्ुव है, नियत है, शाश्वत है, अक्षय है, अव्यय है 
अवस्थित है और नित्य है" । 

जब यह उत्तर दिया गया, तब उसके पीछे तर्क यह था कि पार- 
माथिक दृष्टि से देखा जाए, तो सत्य एक ही है, तथ्य एक ही है । 
विभिन्न देश, काल और पुरुष की दृष्टि से उस सत्य का आविर्भाव नाना 
प्रकार से होता है, किन्तु उन आविर्भावों में एक ही सनातन सत्य अनुस्यूृत 


हे । .._; हैलो समवायांयनत हाइझांगपरिचय, तथा गम्बो हु० ४७. 
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है । यदि उस सनातन सत्य की ओर दृष्टि दी जाए और आविर्भाव के 
प्रकारों की उपेक्षा की जाए तो यही कहना होगा, कि जो रागद्वेष को 
जीतकर-जिन होकर उपदेश देगा, वह आचार का सनातन संत्य सामा- 
मिक, समभाव, विश्ववात्सल्य एवं विश्वमेत्री का तथा विचार का 
सन्पक्षर सत्य, स्याह्वाद, अनेकान्तवाद एवं विभज्यवाद का ही उपदेश 
देगा | वैसा कोई काल नही, जब उक्त सत्य का अभाव हो। अतएवं जेन 
आगम को इस दृष्टि से अनादि अनन्त कहा जाता है, वेद की तरह 
अपौरुषेय कहा जाता है । 


एक स्थान पर कहा गया हैः? कि ऋषभआदि तीथंड्धूरों की 
शरीर-सम्पत्ति और वर्धमान की शरीर सम्पत्ति में अत्यन्त वेलक्षण्य होने 
पर भी सभी के धृति, शक्ति और शरीर-रचना का विचार किया जाए तथा 
उनकी आल्तरिक योग्यता-केवल ज्ञान-का विचार किया जाए,तो उन सभी 
की योग्यता में कोई भेद न होने के कारण उनके उपदेश मे कोई भेद नहीं 
हो सकता । और दूसरी बात यह भी है, कि संसार में प्रज्ञापतीय भाव 
तो अनादि अनन्त हैं। अतएवं जब कभी सम्यरज्ञाता उनका प्ररूपण 
करेगा, तो कालभेद से प्ररूपणा में भेद नहीं हो सकता । इसीलिए कहा 
जाता है कि द्वादकांगी अनादि अनन्त है। सभी तीथंडूरों के उपदेश की 
एकता का उदाहरण श्ञास्त्र में भी मिलता है। आचाराग सूत्र” में कहा 
गया है, कि “जो अरिहंत हो गए, जो अभी वनंमान में हैं और जो 
भविष्य में होंगे, उन सभी का एक ही उपदेश है, कि किसी भी प्राण, 
जीव, भूत और सस्‍्व की हत्या मत करो, उनके ऊपर अपनी सत्ता मत 
जमाओ, उनको गूलाम मत बनाओ और उनको मत सताओ, यही धर्म 
प्रुव है, नित्य है, शाश्वत है और विवेकी पुरुषों ने बताया है ।” 


सत्य का आविर्भाव किस रूप में हुआ, किसने किया, कब किया 
और कंसे क्रिया, इस व्यावहारिक दृष्टि से विचार किया जाए, तो जैन 


२ झहत्कल्प्ाष्य २०२-२०३ 
3 झाचारांध-ह० ४ सु० १२६. सुत्रकृतांत २-०६०१४, २-२-४१. 


आयनन्साहित्य को रुम-रेसा रू 


आगम पौरुषेय सिद्ध होते हैं। अतएव कहा गया कि 'तप-नियम-क्षानरूप 
धृक्ष के ऊपर आरूढ़ होकर अनन्त ज्ञानी केवली भगवान्‌ भव्य जनों के 
विधोध के लिए ज्ञान-कुसुम की वृष्टि करते हैं। गणघर अपने बुद्धि-पट 
में उन सकल कुसुमों को भेल कर प्रवचन माला गूंथते हैं ।' 


इस प्रकार जैन-आगम के विषय में अपौरुषेयता और पौरुषेयता 
का सुन्दर समन्वय सहज ही सिद्ध होता है और आचार्य हेमचन्द्र का यह 
विचार चरिताथ होता है--- 


/ झ्रादोपसाब्योम समस्वभाय स्याद्राइभुट्रापपतिसेवि चस्तु”” 
भोता और बकक्‍ता को बृष्टि : 


जैन-धर्म में बाह्य रूपरंग की अपेक्षा आन्तरिक रूपरंग को अधिक 
महत्व है । यही कारण है, कि जैन धर्म को अध्यात्मवादी धर्मों में उच्च 
स्थान प्राप्त है। किसी भी वस्तु की अच्छाई की जाँच उसकी आध्या- 
त्मिक बोग्यता के नाप पर ही मिमर है। यही कारण है, कि निदचय- 
दृष्टि में तथाकथित जैनागम भी मिश्याश्रुत में गिना जाता है, यदि 
उसका उपयोग किसी दुष्ट ने अपने दुगूणों की वृद्धि में किया हो, और 
बेद आदि अन्य शास्त्र भी सम्यग्श्रुत में गिना जाता है, गदि किसी 
मुमुक्षु ने उसका उपयोग मोक्ष-मार्ग को प्रशस्त करने में किया हो । 
व्यावहारिक दृष्टि से देखा जाए, तो भगवान्‌ महावीर के उपदेश का जो 
सार-संग्रह हुआ है, वही जन आगम हैं । 
कहने का तात्पर्य यह कि निश्चय-दृष्टि से आगम की व्याख्या में 
ओ्रोता की प्रधानता है, और व्यवहा र-दृष्टिसे आगम की व्याख्या में वक्ता 
की प्रधानता है । 


४ “सबनियमनाजरक्ख झारूडहो केवलो ग्रभियनाणी । 

तो सुयह नाज्भधाहु मवियजराविवोहणदट्राए ॥८६॥ 

मं बुद्धिमएज पडेज गणहुरा गिन्हिट निरणसेस । 

तित्थधरभासियाइ शंयंति तझो प्थयणट्टा ६ ०॥”--भ्राधश्यकनिर्षु क्ति 
+ हाम्यवोभध्यवस्लेधिका-५. 
६ देखो मंदो छृूज ४०, ४१, बृहत्कल्य भाष्य ग्रा० ८८. 


$ आमसन्पुत्र का लेन दर्शन 

शब्द तेरे निर्जीव है, और सभी सांकेतिक अर्थ के प्रतिपादन की 
योग्यता रखने के कारण सर्वा्थंक भी । इस स्थिति में नि३चय-दृष्टि से 
देखा जाए, तो शब्द का प्रामाण्य या अप्रामाण्य स्वतः नहीं, किन्तु उस शब्द 
के प्रयोक्ता के गुणया दोध के कारण ही शब्द में भी प्रामाण्य या 
अप्रामाष्य होता है । इतना ही नहीं, किन्तु श्रोता या पाठक के गुण-दोष 
के कारण भी प्रामाण्य या अप्रामाण्य का निर्णय करना होगा । अतएव 
यह आवश्यक हो जाता है, कि वक्ता और श्रोता दोनों की दृष्टि से आगम 
का विचार किया जाए । जे॑नों ने इन दोनों दृष्टियों से जो विचार किया 
है, उसे यहाँ प्रस्तुत किया जाता है-- 

शास्त्र की रचना निष्प्रयोजन नही, किन्तु श्रोता को अभ्युदय 
और श्रेयस्कर मार्ग का प्रदर्शन कराने की दृष्टि से ही है। 
शास्त्र की उपकारिता या अनुपकारिता उसके णब्दों पर निभर 
नही किन्तु, उन ज्ञास्त्रवचन को ग्रहण करने वाले की योग्यता पर भी 
है , यही कारण है, कि एक हो शास्त्र-वचन के नाना और परस्पर- 
विरोधी अथ निकालकर दार्शनिक लोग नाना मतवाद खड़े कर देते है । 
उदाहरण के लिए एक भगवद्गीता या एक ही ब्रह्मसूत्र कितने विरोधी 
बादों का मूल बना हुआ है ? अत श्रोता की दृष्टिसे किसी एक ग्रथ को 
नियमतः सम्यक्‌ या भिथ्या कहना, किसी एक ग्रथ को ही जिनागम 
कहना अ्रमजनक होगा | यही सोचकर जिनागम के मूल ध्येय-जीयों की 
मुक्ति की पूति-जिस किसी भी घास्त्र से होती है, वे सम्यक्‌ है, वे सब 
आगम हैं-यह भी व्यापक दृष्टि बिन्दु जैनों ने स्वीकार किया है । इसके अनु- 
सार वेद आदि सब शास्त्र जेनो को मान्य हैं ! जिस जीव की श्रद्धा सम्यक्‌ 
है, उसके सामने कोई भी ग्रथ आ जाए, वह उसका उपयोग मोक्षमार्ग 
को प्रशस्त बनाने मे ही करेगा । अतएवं उसके लिए सब शास्त्र प्रासा- 
णिक है, सम्यक्‌ है । किन्तु जिस जीव की श्रद्धा ही विपरीत है, जिसे 
मुक्ति की कामना ही नही, जिसे संसार मे ही सुख नज़र आता है, उसके 
लिए वेदआदि तो क्‍या, तथाकथित जैन-आगम भी मिथ्या हैं, अप्रमाण 


हो आगम की इस व्याख्या में सत्य का आग्रह है, साम्प्रदायिक कदाग्रह 
नहीं । 


आगमन-साहित्य की हुप-रेशा! ] 


अब वक्ता की दृष्टि से जिस प्रकार आगम की व्याख्या की गई 
है, उसका विचार भी करलें | व्यवहार-दृष्टि से जितने शास्त्र जेनागमान्तै- 
गंत हैं, उनको यह व्याख्या व्याप्त करती है। अर्थात्‌ जैन लोग बेदादि से 
पृथक्‌ ऐसा जो अपना प्रामाणिक शास्त्र मानते हैं वे सभी लक्ष्यान्तगंत हैं । 

अआगम की सामान्य व्याख्या तो इतनी ही है कि आप्त का कथन 
आगम है" | जैनसम्मत आप्त कौन हैं ? इसको व्याख्या में कहा गया हैं, 
कि जिसने राग और द्वेष को जीत लिया है, वह जिन तीर्थंकर, एवं सर्वज्ञ 
भगवान्‌ आप्त हैं। और जिन का उपदेश एवं वाणी ही ज॑नागम है । 
उसमे वक्ता के साक्षात्‌ दर्शन और वोत रागता के कारण दोष की सभा- 
वना ही नही, पूर्वापर विरोध भी नहीं और युक्तिबाध भी नहीं । 
अतएव मुख्य रूप से जिनों का उपदेश एव वाणी जैनागम प्रमाण भूत 
माना जाता है, और गौणरूप से उससे अनुप्राणित अन्य ज्ञास्त्र भी 
प्रमाणभूत माने जाते है। 

यहाँ पर यह प्रइन होता है कि जैनागम के नाम से जो द्वादशागी 

आदि शास्त्र प्रसिद्ध हैं. क्‍या वह जिनों का साक्षात्‌ उपदेश है ? क्‍या 
जिनों ने ही उसको ग्रंधबद्ध किया था । 

इस प्रह्न का उत्तर देने से पहले इतना स्पष्टीकरण आवश्यक 
है कि बरनेमान में उपलब्ध जो आगम हैं, वे स्वय गणधर-ग्रथित आगमों 
की संकलना है । यहाँ जँनों की ताक््विक मान्यता क्‍या है, उसी को 
दिखा कर उपलब्ध जेनागम के विषय में आगे विशेष विचार किया 
जाएगा । 

जन अनुश्नुति उक्त प्रश्न का उत्तर इस प्रकार देती है--जिन 
भगवान्‌ उपदेश देकर विचार और आचार के मूल सिद्धान्त का निर्देश 
करके कृत-कृत्य हो जाते हैं । उस उपदेश को जैसा कि पूर्वोक्‍त रूपक में 
बताया गया है, गणधर या विशिष्ट प्रकार के साधक ग्रंथ का रूप देते 
हैं । फलितारथ यह है, कि ग्रन्थवद्ध उपदेश का जो तात्पर्यार्थ है, उसके 


डक आाय्तोषदेश शषब्द:-स्यायशूत् १, १ ७. ग्रस्थानंभाध्य १, २०. 
च मंदौसूध ४०. है 


थ अजाग-हुग फा लंब बहन 


प्रणेता जिन-वीत्तराग एवं तीथंकर हैं, किन्तु जिस रूप में वह उपदेश 
प्रम्ययद्ध या सूचबद्ध हुआ, उस शब्दरूप के प्रणेता मणधर ही हैं' जेनागम 
सीर्थकर प्रणीत” कहा जाता है, इसका अभिषप्राय केवल यह है, कि 
अर्थात्सक ग्न्थ प्रणेता वे थे, किन्तु शन्दात्मक भ्रथ के प्रणेता वे नहीं थे । 


पूवॉक्त बिवरण से यह स्पप्ट है कि सूत्र या ग्रथ छूप में उप- 
स्थित गणधर प्रणीत्त जेनागम का प्रासाण्य गणधरकृत होते मात्र से नहीं, 
किन्तु उसके अर्थ के प्रणेता तोथंकर को वीतराशता और सर्वाथंसाक्षा- 
स्कारित्थ के कारण ही है ! 


जैन-श्रुति के अनुसार तीर्थंकर के समान अन्य प्रत्येक बुद्धफथित 
आगम भी प्रमाण हैं।'" 

जैन परम्परा के अनुसार केवल द्वादशांगी ही आगमान्तगगंत नही 
है, क्योंकि गजधर कृत हादशांगी के अतिरिक्त अंगबाह्य रूप अन्य शास्त्र 
भी आगमरूप से मान्य हैं, और वे गणधरकृत नहीं हैं । बयोंकि गणघर 
केवल द्वाद्ांगी की ही रचना करते है, यह अनुश्नुति है। अगबाह्यरूप 
से प्रसिद्ध शास्त्र की रचना अन्य स्थविर करते हैं।* | 


स्थविर दो प्रकार के होते हैं--संपूर्णभ्रुतज्ञानी और दश्षपूर्षी । 
संपूर्शश्ुतशाली अतुददंशपूर्वी!! या श्रुतकेक्ली गणधर प्रणीत सपूर्ण द्वाद- 
* झात्यं भासइ झरहा सुस्त यश्थन्ति गणहरा निउणं । 

सासरफ्स हियट्छाएं तझ्ो सुल पल ११६२ ।॥ झाज० लि० 

४ अध्यीसूत्न-४०. 

० *'सुस गणहरकणलिद तहेबष पलोयशुद्धकिरं ज। 
शुश्कैथलिया कमिव हंंभिज्णवसपुम्यकथिद ज |! पूलाजार-५-८७ । 
जवपबला पृ० १५३. झोयर्तियुक्तिटीका पृ० ३. 

१९ विशेवश्यश्यकभाव्य भा० ५५०. अुृहत्कल्वभाष्य गा>० १४४. तसथार्थशा० 
१-२०. सवस्यसिद्धि १-२०. 

१३ लंगताम के पाव्यक्रम में आरहये झंंग के ऋंदाभूत शतुइंधापुथ को उसको 
पहुनता के कारण अन्तिम स्थान भाष्त है। ग्रतएव चतुदक्षपूबी का मतलब है । 
संपूर्णजू तथर । अेगलुलयुति के प्पुसार यह स्पष्ट है कि भावसु शन्तिम 
चतुइंशाधर थे। उनके पास स्थृलभा ने चोवहों पू्थों का पठण-करिया, किन्तु 


शायलनताहिय को छयमरेशा.. 


शांगी रूप जिनागम के सूत्र और अथ के विषय में विज्वेषतः निपुण होते 
हैं। अतएव उनकी योग्यता एवं क्षमत्ता मान्य है, कि वे जो कुछ कहेंगे 
यथा लिखेंगे, उसका जिनागम के साथ कुछ भी विरोध नहीं हो सकता । 
जिनोक्त विषयों का सक्षेप या विस्तार करके तत्कालीन समाज के 
अनुकूल ग्रथ. रचना करना ही उनका एक मात्र प्रयोजन होता है। 
अतएव उन ग्रंथों को सहज ही में संघ ने जिनागमान्तगंत कर लिया है । 
इनका प्रामाण्य स्वतन्त्रभाव से नहीं, किन्तु 'गणधरप्रणीत आगम के 
साथ अविसंवाद-प्रयुक्त होने से है । 


संपूर्ण श्रुतज्ञान जिसने हस्तगत कर लिया हो उसका केवली के 
वचन के साथ विरोध न होने में एक थह भी दलील दी जाती है, कि 
सभी पदार्थ तो वचनगोचर होने की योग्यता नहीं रखते । संपूर्ण शेय का 
कुछ अश ही तीर्थंकर के बचनगोचर हो सकता है" । उन वचनरूष 
द्रव्यागम श्रुतज्ञान को जो सपूर्ण रूप में हस्तगत कर लेता है, बही तो 
श्रुतकेवली होता है । अतएव जिस बात को तीर्थंकर ने कहा था, उसको 
श्रुतकेवती भी कह सकता है'। इस दृष्टि से केवली और श्रुतकेवली 
में कोई विशेष अन्तर न होने के कारण दोनों का प्रामाण्य समान- 
रूप से है । 


कालक्रम से घीरनि० १७० वर्ष के बाद और मतान्तर से १६२ 
वर्ष के बाद, जैन संघ में जब श्रुतकेवली का भी अभाव हो गया, और 
केवल दक्षपृवंधर हो रह गए तब उनकी विशेष योग्यता को ध्यान में 
रख कर जैनसंध ने दशपूर्यघर ग्रथित ग्रथों को भी आगम में समाविष्ट 
कर लिया । इन ग्रंथों का भी प्रामाण्य स्वतन्त्र भाव से नहीं, किन्तु 
गणघरप्रणीत आगम के साथ अविरोध होने से है । 

भदयाहु की झ्राज्ञा के अनुसार थे दशपुर्व हो भ्रन्य को पढ़ा सकते ने। ध्रतएच 

उनके आद दरदापूर्थी हुए । भित्योगालीय ७४२. श्ावहयक--ब्ूरशि भा० २, 

चु० श्थ्७, 

१४ बहल्काल्पमाध्य गा० ६६४. 
१५ बही ६६३१, ६६६. 


१० आभमम-शुंव का अंग दंग 


जनों की मान्यता है, कि चतुर्दशपूर्वंधर और दह्पूर्वधर वे ही 
साधक हो सकते हैं, जिनमें नियम से सम्यग्द्शन होता है-- (बृहतू-- 
१३२) | अतएवं उनके ग्रन्थों में आगमविरोधी बातों की संभावना ही 
नहीं रहती । यही कारण है, कि उनके ग्रथ भी कालक्रम से आगमान्तगंत 
कर लिए गए हैं । 

आगे चलकर इस प्रकार के अनेक आदेश, जिनका समर्थन किसी 
शास्त्र से नहीं होता है, किन्तु जो स्थविरों की अपनी प्रतिभा के बल से 
किसी के विपय में दी हुई संमति मात्र हैं--उनका समावेश भी अंगबाह्म 
आग्रम में कर लिया गया है । इतना ही नहीं, कुछ मुक्तकों को भी उसी 
में स्थान प्राप्त है।'' 


आदेश और मुक्तक आगमान्तगंत है या नहीं, इसके विषय में 
दिगम्बर परम्परा मौन है । किन्तु गणधर, प्रत्येक बुद्ध, चतुदंशपूर्वी और 
दशपूर्वाग्रथित सभी जास्त्र आगमास्त्गत है, इस विपय में दोनों का एक 
मत है । 

इस चर्चा से यह तो स्पप्ट ही है, कि पारमाथिक दृष्टि से सत्य 
का आविर्भाव निर्जीव झब्द में नहीं, किल्‍्नु सजीव आत्मा में ही होता 
है । अतएव किसी पुस्तक के पन्‍ने का महत्त्व तलब तक है, जब तक वह 
आत्मोन्नति का साधन बन सके । इस दृष्टि से समार का समस्त साहित्य 
जनों को उपादेय हो सकता है, क्योंकि योग्य और विवेकी आत्मा के 
लिए अपने काम की चीज कही से भी खोज लेना सहज है। किन्तु 
अविवेकी और अयोग्य के लिए यही मार्ग ख़तरे से खाली नहीं है । 
इसी लिए जेल ऋषियों ने विदव-साहित्य में से चुने हुए अश को ही 
जैनों के लिए व्यवहार में उपादेय बताया है और उसी को जैनागम मे 
स्थान दिया है । 


चुनाव का मूल सिद्धान्त यह है कि उसी विषय का उपदेश 
उपादेय हो सकता है, जिसे वक्ता ने यथार्थ रूप में देखा हो, इतना ही 
नही, किन्तु यथार्थ रूप में कहा भी हो । ऐसी कोई भरी बात प्रमाण 


जन जननन 3० बता 


१: खहतु० १५४४ झोर उसकी पादटीप, विक्षेवा० भा० ५५०. 





आवमन्काहित्य को झृप-रेखा ११ 


नहीं मानी जा सकती, जिसका मूल उपर्युक्त उपदेश में नहोया जो 
उससे विसंगत हो । 

, जो यथार्थदर्शी नही हैं, किन्तु यथार्थ श्रोता (श्रुतकेवली-दशपूर्बी ) 
हैं, उनकी भी वही बात प्रमाण मानी जाती है, जो उन्होंने यथाथ्थदर्शी 
से साक्षात्‌ या परंपरा से सुनी है । अश्वुत कहने का भी अधिकार नहीं 
है | तात्पयं इतना ही है कि कोई भी बात तभी प्रमाण मानी जाती है, 
जब उसका यथार्थ अनुभव एवं यथार्थ दर्शन किसी न किसी को हुआ 
हो । आगम वही प्रमाण है, जो प्रत्यक्षमुलक है । आगम-प्रामाण्य के इस 
सिद्धान्त के अनुसार पूर्वोक्त आदेश आगमान्तगत नहीं हो सकते । 

दिगम्बरों ने तो अमुक समय के बाद तीथंकरप्रणीत आगम का 
सवबंथा लोप ही मान लिया, इसलिए आदेशों को आगमान्तगंत करने की 
उनको आवश्यकता ही नहीं हुई । किन्तु श्वेताम्बरों ने आगमों का 
संकलन करके यथाशक्ति सुरक्षित रखने का जब प्रयत्न किया, प्रतीत 
होता है, कि ऐसी बहुत-सी बाते उन्हे मालूम हुईं, जो पूर्वाचार्यों से 
श्रुतिपरंपरा से आई हुई तो थी, किन्तु जिनका मूलाधार तीथंकरों के 
उपदेशों में नहीं था, ऐसी बातों को भी सुरक्षा की दृष्टि से आगम में 
स्थान दिया गया और उन्हें आदेश एवं मुक्तक कह कर के उनका अन्य 
प्रकार के आगम से पार्थक्य भी सूचित किया । 


आगगमों के संरक्षण में बाधाएं : 

ऋग्वेद आदि वेदों की सुरक्षा भारतीयों का अद्भुत काय है। 
आज भी भारतवर्ष में संकडों वेदपाठी ब्राह्मण मिलेंगे, जो आदि से 
अन्त तक वेदों का शुद्ध उच्चारण कर सकते हैं | उनको वेद पुस्तक की 
आवश्यकता नही । वेद के अर्थ की परंपरा उनके पास नहीं, किन्तु वेद- 
पाठ की परम्परा तो अवश्य ही है । 

जनों ने भी अपने आगम ग्रथों को सुरक्षित रखने का बसा ही 
प्रबल प्रयत्त किया है, किसतु जिस रूप में भगवान्‌ के उपदेश को 
गणधरों ने ग्रथित किया था, वह रूप आज हमारे पास नहीं। उसकी 
आधा में--वह प्राकृत होने के कारण-परिवर्तन होना स्वाभाकिक ही है | 


१२ शानमन्युव का अेन दंत 


अतः ब्राह्मणों की तरह जैनाचाय और उपाध्याय अंग प्रंथों की 
अक्षरद्दा: सुरक्षा नहीं कर सके है। इतना ही नहीं, किन्तु कई सम्पूर्ण 
ग्रन्थों को भूल चुके है और कई ग्रंथों की अवस्था विकृत कर दी है । 
फक्रिर भी इतना अवदय कहा जा सकता है, कि अंगों का अधिकांश जो 
आज उपलब्ध है, वह भगवान्‌ के उपदेश से अधिक निकट है। उसमें 
वरिवर्तत और परिवधन हुआ है, किन्तु समूचा नया ही मन-गढ़न्त है, 
यहू तो नहीं कहा जा सकता । क्‍योंकि जैन सघ ने उस संपूर्ण श्रुत को 
बचाने का बार-बार जो प्रयत्न किया है, उसका साक्षी इतिहास है । 


भूतकाल में जो बाधाएँ जन श्रुत के नाश में कारण हुई, क्‍या वे 
वेद का नाह नहों कर सकती थी ? क्‍या कारण है, कि जैनश्रुत मे भी 
प्राचीन वेद तो सुरक्षित रह सका और जेनश्रुत संपूर्ण नही, तो अधिकांश 
नष्ट हो गया ? इस प्रइन का समाधान इस प्रकार है । 


बेद की सुरक्षा में दोनों प्रकार की वश-परपराओं ने सहकार एवं 
सहयोग दिया है । जन्म-वश की अपेक्षा पिता ने पुत्र को और उसने अपने 
पुत्र को तथा विद्या-वंश की अपेक्षा गुरु ने शिष्य को और उसने अपने 
शिष्य को वेद सिखाकर वेदपाठ की परपरा अव्यवहित गति से चालू रखी, 
किन्तु जेनागम की रक्षा मे जन्म-वंध को कोई स्थान ही नहीं। पिता अपने 
पुत्र को नहीं, किन्तु गुरु अपने शिष्य को ही पढ़ाता है । अतएव विद्या-वश 
की अपेक्षा से ही जेनश्रुत की परपरा को जीवित रखने का प्रयत्न किया 
गया है | यही कमी जनश्रुत की अव्यवस्था में कारण हुई है। ब्राह्मणों को 
अपना सुशिक्षित पुत्र और वंसा ही सुशिक्षित बाह्ाण शिष्य प्राप्त होने में 
कोई कठिनाई नहीं होती थी,किन्तु जेन श्रमण के लिए अपना सुशिक्षित पुत्र 
जैनश्रृत का अधिकारी नहीं, गुरु के पास तो शिष्य ही होता है. भले ही 
बह योग्य हो, या अयोग्य, किन्तु श्रुत का अधिकारी वही होता था और बह 
भी श्रमण हो तब । सुरक्षा एक वर्ण विशेष से हुई है, जिसका स्वार्थ उसकी 
सुरक्षा में ही था। जेनश्रुत की सुरक्षा दंसे किसी वर्णविशेष के अधीन 
नहीं, किन्तु चतुवंण में से कोई भी मनुष्य यदि जंसश्रमण हो जाता है, 
तो वही ज्ञेन श्रुत का अधिकारी हो जाता है बेद का अधिकारी ब्राह्मण 


आगभ"साहित्य को सपन्रेशा. १३ 


अधिकार पाकर उससे बरी नहीं हो सकता। उसके लिए जीवन की 
प्रथमावस्था में नियमत: वेदाध्ययन आवश्यक था। अन्यथा ब्राह्मण समाज 
में उसका कोई स्थान नहीं रहता था। इसके विपरीत जेन श्रमण को 
जेनश्रुत का अधिकार मिल जाता है, कई कारणों से वह उस अधिकार 
के उपभोग में असमर्थ ही रहता है । ब्राह्मण के लिए वेदाध्ययन स्वस्व 
था, किन्तु जेन श्रमण के लिए आचार-सदाचार ही सबंस्व है। अतएव 
कोई मन्दबुद्धि शिष्य सम्पूर्ण श्रुत का पाठ न भी कर सके, तब भो उसके 
मोक्ष मे किसी प्रकार की रुकावट नहीं थी और ऐहिक जीवन भी निर्वाध 
रूप से सदाचार के बल से व्यतीत हो सकता था, जैन सूत्रों का देनिक 
क्रियाओं में विशेष उपयोग भी नहीं | एक सामायिक पद मात्र से भी 
मोक्ष मार्ग सुगम हो जाने की जहाँ बात ही, वहाँ विरले ही सम्पूर्ण श्रुतघर 
होने का प्रयत्न करें। अधिकाश वेदिक सूक्‍तों का उपयोग अनेक प्रकार के 
क्रियाकाण्डों में होता है जबकि कुछ ही जैनसूत्रों का उपयोग श्रमण के 
लिए अपने देनिक जीवन में है। अतः शुद्ध ज्ञान-धिज्ञान का रस हो, 
तभी जैनागम-समुद्र में मग्न होने की भावना जाग्रत होती है,क्योंकि यहाँ तो 
आगम का अधिकांश भाग बिना जाने भी श्रमण जीवन का रस मिल सकता 
है । अपनी स्मृति पर बोझ न बढ़ा कर, पुस्तकों में जंनागमों को लिपि- 
बद्ध करके भी जैन श्रमण आगमों को बचा सकते थे, किन्तु वसा करने 
में अपरिग्रहन्नत का भंग असह्या था । उसमें उन्होंने असंयम देखा ।** जब 
उन्होंने अपने अपरिग्रहत्नत को कुछ शिथिल किया, तब तक वे आगमों 
५ का अधिकांश भूल चुके थे । पहिले जिस पुस्तक-परिग्रह को असंयम का 
कारण समझा था, उसी को संयम का कारण मानने लगे“ । क्योंकि 
वैसा न करते तो श्रुत-विनाश का भय था | किन्तु अब क्या हो सकता 
था । जो कुछ उन्होंने खोया, वह तो मिल ही नहीं सकता था। लाभ 
इतना अवश्य हुआ, कि जब से उन्होंने पुस्तक-परिग्रहू को संयम का 
कारण माना, तो जो कुछ आगमिकसंपत्ति उस समय दोष रह गई थी 


१ वोश्यए्सु चेप्पंशएसु असंजसों भधइ. इदा्० जु० पृ० २१ 
४ काल पु पहुरुण चरणकरणट्टा भ्रवोच्छिसितिमिस॑ ज मेकुमाणस्त पोत्वए 
सजमो भवह, दशब० चू० पृ० २१. 





१४ अताम-युग का जैन वर्शन 


वह सुरक्षित रह गई | आचार के कठोर नियमों को श्रुत की सुरक्षा की 
दृष्टि से शिथिल कर दिया गया । श्रुतरक्षा के लिए कई अपवादो की 
सृष्टि की गई । दैनिक आचार मे भी श्रुत-स्वाध्याय को अधिक महत्त्व 
दिया गया । इतना करने पर भी जो मौलिक कमी थी, उसका निवारण 
तो हुआ नहीं । क्‍योंकि गुरु अपने श्रमण विप्य को ही ज्ञान दे सकता 
था । इस नियम का तो अपवाद हुआ ही नहीं । अतएव अध्येता श्रमणों 
के अभाव में गुरु के साथ ही ज्ञान चला जाए, तो उसमें आच्चय क्‍या ? 
कई कारणोंसे, विशेषकर जेनश्रमण की कठोर तपस्या और अत्यन्त 
कठिन आचार के कारण अन्य बौद्धआदि श्रमणसंघों की तरह जैन भ्रमण 
सघ का सख्यावल शुरू से ही कम रहा है। इस स्थिति में कण्ठस्थ को 
तो क्‍या, वलभी में लिखित सकल ग्रन्थों की भी सुरक्षा न रह सकी हो, 
तो इसमें आश्चर्य ही क्‍या ? 
पाटलोपुत्र-बाचना : 

बौद्ध इतिहास में भगवान बुद्ध के उपदेश को व्यवस्थित करने के लिए 
भिक्षुओं ने कालक्रम से कई सगीतियाँ की थी, यह प्रसिद्ध है। उसी प्रकार 
भगवान्‌ महावीर के उपदेश को भी व्यवस्थित करने के लिए जैन आचार्यों 
ने भी तीन वाचनाएं की थीं। जब आचार्यों ने देखा, कि श्रुत का ह्रास 
हो रहा है, उसमें अव्यवस्था होगई है, तब जैनाचार्यों ने एकत्र होकर 
जैनश्रुत को व्यवस्थित किया है | 

भगवान्‌” महावीर के निर्वाण से करीब १६० वर्ष बाद पाटलि- 

पुत्र में एक लम्बे समय के दुर्भिक्ष के बाद जैनश्रमणसघ एकत्रित हुआ 
था। उन दिनों मध्यप्रदेश में अनावृष्टि के कारण जेनश्रमण तितर-बितर 
हो गए थे । अतएवं अगशास्त्र की दुरवस्था होना स्वाभाविक ही है। 
एकत्रित हुए श्रमणों ने एक दूसरे से पूछ-पूछकर ११ अंगों को व्यवस्थित 
किया, किन्तु देखा गया कि उनमें से किसो को भी सम्पूर्ण दृष्टिवाद का 
परिज्ञान न था। उस समय दृष्टिवाद के ज्ञाता आचार्य भद्रबाहु थे, किन्तु 


१: आवश्यक चूणि भा २, ० १८६७. 
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उन्होंने १२ वर्ष के लिए विशेष प्रकार के योगमार्ग की साधना की थी, 
और वे उस समय नेपाल में थे। अतएव संघ ने स्थुलभद्र को अनेक 
साधुओं के साथ दृष्टिवाद की वाचना लेने के लिए भद्दबाहु के पास 
भेजा । उनमें से दृष्टिवाद को ग्रहण करने में केवल स्थुलभद्द ही समर्थ 
सिद्ध हुए । उन्होंने दशपूर्वे सीखने के बाद अपनी श्रुतलब्धि-ऋडि का 
प्रयोग किया । इसका पता जब भद्रबाहु को चला, तब उन्होंने आगे 
अध्यापन कराना छोड़ दिया । स्थुलभद्र के बहुत कुछ अनुनय-विनय करने 
पर वे राजी हुए किन्तु स्थूलभद्र को कहा, कि शेष चार पूर्व की अनुज्ञा मै 
तुम्हे नहीं देता | तुमको मैं जंष चार पूर्व की सूत्र वाचना देता हैं, किन्तु 
तुम इसे दूसरों को नहीं पढाना ।* 


परिणाम यह हुआ, कि स्थूलभद्र तक चतुदंशपूर्व का ज्ञान श्रमणसंघ 
में रहा । उनकी मृत्यु के बाद १२ अगो में से ११ अग और दपूर्व का 
ही ज्ञान शेष रह गया । स्थुलभद्र की मृत्यु*' वीरनि० के २१५ वर्ष बाद 
(मतान्तर से 7१६) हुई । 


वस्तुत देखा जाए, तो स्थूलभद्र भी श्रुतकेवली न थे। क्योंकि 
उन्होंने दशपूर्व तो सूत्रत. और अथंतः पढ़े थे, किन्तु शेष चार पूर्व मात्र 
सृत्रतः पढे थे | अर्थ का ज्ञान भद्रबाहु ने उन्हें नहीं दिया था । 


अतएव इवेताम्बरों के मत से यही कहना होगा, कि भद्गबाहु को 
मृत्यु के साथ ही अर्थात्‌ वीरात्‌ १७० वर्ष के बाद श्रुत-केवली का लोप 
' होगया । उसके बाद सम्पूर्णभ्रुत का ज्ञाना कोई नही हुआ । दिगम्बरों ने 
श्रुतकेवली का लोप १६२ वर्ष बाद माना है। दोनों की मान्यताओं में 
सिफफं ८ वर्ष का अन्तर है । आचार्य भद्रवाहु तक की दोनों की परंपरा 
इस प्रकार है-- 


२० विश्चोगा० ८०१-२ घीरनिर्याणसंदत्‌ और लत कालयणना पु० ९४. 
२१ झा० कल्याण विजयजो के मत ले मृत्यु गहीं, किन्तु कृग प्रधानत्थ का अस्त, 
देखो, जीरमि० १० ६२ टिप्पणों 
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विगम्यर बवेताम्थर'? 
केव्ली-गौतम. १२ वर्ष सुधर्मा न. २० वर्ष 
सुधर्मा श्र ७ जम्बू डंडे, 
जम्ब्‌ इे८ष ,, 
श्रुतकेवली-विष्णु १४ ,, प्रभव ११ » 
सन्दिमित्र १६ ,, गय्यंभभ २३ ,, 
अपराजित २२ ,, यशोभद्र. ४० ,, 
मोव्धने १६ ,, संभूतिविजय ८५ , 
भद्बाहु॒ २६ ,, भद्बाहु॒ १४ ,, 
१६२ वर्ष १७० वर्ष 


सारांग यह है, कि गणधर-ग्रधित १२ अंगों में से प्रथम वाचना 
के समय चार पूर्व न्यून १२ अंग श्रमणसंघ के हाथ लगे । क्योंकि स्थुलभद्र 
यश्षपि सूत्रत: सम्पूर्णश्ुत के ज्ञाता थे, किन्तु उन्हें चार पूर्व की बाचना 
दूसरों को देने का अधिकार नहीं था । अतरव तब से संघ में श्रृतकेवली 
नहीं, किन्तु दद्ापूर्वी हुए और अगों में से उनने ही श्रृत की सुरक्षा का 
प्रहन था । 
अनुयोग का पृथक्करण ओर पूर्वों का विच्छेद : 
इबेताम्बरों के मत से दघपूर्वों की परंपरा का अंत आचाय॑ वच्च 
के साथ हुआ । आचार्य वज्ञ की मृत्यु विक्रम ११४ में हुई अर्थात्‌ वीरात्‌ 
भूदडड | इसके विपरीत दिगम्बरों की मान्यता के अनुसार अन्तिम दहा- 
पूर्वी धर्मसेन हुए और वीरात्‌ ३४५ के बाद दक्षपूर्वी का विच्छेद हुआ 
अर्थात्‌ श्रुतकेवली का विच्छेद दिगम्बरों ने इवेताम्बरों से आठ वर्ष पूर्व 
माना और दक्षपूर्वी का विच्छेद २३६ वर्ष पूर्व माना। तात्पयं यह है, कि 
श्रुति-विच्छेद की गति दिगम्बरों के मत से अधिक तेज है । 
इवताम्बरों और दिगम्बरों के मत से दशपूवंधरों की सूची इस 
प्रकार है-- 
२९ जबसा पु० १ प्स्ता० पृ० २६. 
१५ इश्चियक हॉन्टी० मर० ११ स्हें० १० २४४---२५६ बीॉरमि० १० ६२. 
रे४_अुधर्मा क्ेबल्यायस्था में आठ चर्य रहे, उसके पहले छद्मरूव के रूप में रहे. 


विगम्थर ** दवेतास्वर रे 
विजश्ाखाचाय १० वर्ष स्थुलभद्र ४४ वर्ष 
प्रोष्ठिल १६ ,, महागिरि ३० ,, 
क्षत्रिय १७ » सुहस्तिन ४६ ,, 
जयसेन २१ » गुणसुन्दर ४४ ,, 
नागसेन १८ ,,  कालक ४१ ,,(प्रश्ञापता कर्त्ता) 
सिद्धार्थ १७ ,, स्कंदिल (सांडिल्य) ३८ ,, 
घृतिषेण. १८ ,, रेवती मित्र ३६ , 
विजय १३ , आय मंग्‌ २० ,, 
बुद्धेिलिय २० ,, आये धर्म र४ ,, 
देव १४ .,, भवद्रगुप्त ३६ ,, 
धर्मसेन १६ ,, अ्रीयुप्त १५ , 
क्शञ्न ३६ , 
१८३ वर्ष ४१४ वर्ष 
पा१६२८5३४८५ ती१७०:०५८४ 


आये वज्र के बाद आये रक्षित हुए । १३ वर्ष तक युग-प्रधान 

रहे । उन्होने शिष्यों को भविष्य में मति, मेधा, घारणा आदि से रहित 

जान करके अनुयोगों का विभाग कर दिया। अभी तक किसी एक 

; सूत्र की व्याख्या चारों प्रकार के अनुयोगों से होती थी। उसके स्थान में 

उन्होंने विभाग कर दिया कि अमुक सूत्र की व्याख्या केवल एक ही 

अनुयोगपरक की जाएगी ज॑से--चरणकरणानुयोग में कालिक श्रुत 

ग्यारह अंग, महाकल्पश्रुत और छेंदसूत्रों का समावेश किया । धर्मकथानु- 

योग में ऋषिभाषितों का; गणितानुयोग में सूर्य प्रजप्तिका, और दृष्टि- 
वाद का द्वव्यानुयोग में समावेश कर दिया ।** 





२7 बबला पु० १ प्रश्ता० वृ० २६. 
९ सेकतुंग--विभारभ ली. बीरति० पृ० ६४. 
+* मावश्यक निर्युकिति ३९२-७७७. विशेषायदयक्रमाध्य २२८४-२२६४. 


श्द आधंम-दुव का अम-दर्शात 


जब तक इस प्रकार के अनुयोगों का विभाग नहीं था, तब तक 
आचार्यों के लिए प्रत्येक सूत्रों में विस्तार से नयावतार करना भी आवश्यक 
था, किन्तु जब से अनुयोगों का पार्थथ्य किया गया, तब से नयावतार 
भी अनावइयक हो गया ।४ 

आयेरक्षितके बाद श्रुतका पठन-पाठन पूवेवत्‌ नहीं चला होगा और 
पर्याप्त मात्रा में शिथिलता हुई होगी, यह उक्त बातसे स्पष्ट है । अतएव 
श्रुतमें उत्तरोत्तर ह्वास होना भी स्वाभाविक है | स्वयं आयंरक्षित के लिए 
भी कहा गया है. कि वे सम्पूर्ण नव पूर्व और दशम पूर्व के २४ यंविक मात्र 
के अभ्यासी थे । 

आय रक्षित भी अपने सभी शिष्यों को ज्ञात श्रुत देने में असमर्थ 
ही हुए | उनकी जीबन कथा में कहा गया है, कि उनके शिषप्यों में से एक 
दु्बलिका पुष्पमित्र ही सम्पूर्ण नवपूर्व पढने में समयं हुआ, किन्तु वह भी 
उसके अभ्यास के न कर सकने के कारण नवम पूर्व को भूल गया । 
उत्तरोत्तर पूर्वों के विशेषपाठियों का ह्ास होकर एक समय वह आया, 
जब पूर्वों का विशेषज्ञ कोई न रहा | यह स्थिति वौर तिर्वाण के एक 
हजार वर्ष बाद हुई”। किन्नु दिगम्बरों के कथनानुसार बीरनिर्वाण 
सं० ६८३ के बाद हुई । 


साथुरी बाचना : 
नन्‍दी सूत्र की चुणि में उल्लेख है”, कि द्वादशवर्षीय दुष्काल के 

कारण ग्रहण, गुणन एवं अनुप्रेक्षा के अभाव मे सूत्र नष्ट हो गया। आये 
स्कंदिल के सभापतित्व में बारह वर्ष के दुष्काल के बाद साधुसंघ मथुरा 
में एकत्र हुआ और जिसको जो याद था, उसके आधार पर कालिकश्रुत 
को व्यवस्थित कर लिया गया । क्‍योंकि यह वाचना मथुरा में हुई । अत- 
एवं यह माथुरी वाचना कहलाई | कुछ लोगों का कहना है, कि सूत्र 

२८ आवश्यक तलिर्मुक्षि ७६२. विशेषा० २२७६. 

२ बिशेषा० दी० २५११. 

3९ भगवती ० २.८५. सत्तरिसयठाण---३२७- 

3, जम्दों छूनि पृ० ८. 
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वो नष्ट नहीं हुआ, किन्तु प्रधान अनुयोगधरों का अभाव हो गया । एक 
सस्‍्कंदिल आचार ही बचे थे, जो अनुयोगधर थे । उन्होंने मथुरा में अन्य 
साधुओं को अनुयोग दिया । अतएवं वह माथुरी वाचना कहलाई । 

इससे इतना तो स्पष्ट है, कि दुबारा भी दुष्काल के कारण 
श्रुतकी दुरवस्था हो गई थी । इस बार की संकलना का श्रेय आचार्य 
स्क॑दिल को है। मुनि श्री कल्याणविजयजी ने आचाये स्क॑दिल का युग- 
प्रधानत्व काल वीरनिर्वाण संवत्‌ ८२७ से ८४० तक माना है। अतएव 
यह वाचना इसी बीच हुई होगी ।१९ इस वाचना के फलस्वरूप आगम 
लिखे भी गए । 


बालमी वाखना : 


जब मथुरा में वाचना हुई थी, उसी काल में वलभी में नागार्जुन 
सूरि ने श्रमणसंघ को एकत्र करके आगमों को व्यवस्थित करने का 
प्रथतत किया था। और “वाचक नागार्जुन और एकत्रित संघ को जो-जो 
आगम और उनके अनुयोगों के उपरांत प्रकरण ग्रन्थ याद थे, वे लिख 
लिए गए और विस्मृत स्थलों को पूर्वापर संबंध के अनुसार ठीक करके 
उसके अनुसार वाचना दी गई» | इसमे प्रमुख नागार्जुन थे। अतएब 
इस वाचना को 'नागार्जुनीय वाचना भो कहते है । 


देवधिगणि का पुस्तक-लेखन : 

' “उपर्युक्त वाचनाओं के सम्पन्न हुए करीव डेढ़ सौ वर्ष से अधिक 
समय व्यतीत हो चुका था, उस समय फिर वलभी नगर में देवधिगणि 
क्षमाश्रमण की अध्यक्षता में श्रमणसंघ इकट्ठा हुआ, और पू्वोक्त दोनों 
वाचनाओं के समय लिखे गए सिद्धान्तों के उपरान्त जो-जो ग्रन्थ-प्रकरण 
मौजूद थे, उन सब को लिखाकर सुरक्षित करने का निष्चय किया । 
इस श्रमण-समवसरण में दोनों वाचनाओं के सिद्धान्तों का परस्पर सम- 
न्वय किया गया और जहाँ तक हो सका भेदभाव मिटा कर उन्हें एकरूप 


3९ औरमि पु० १०४. 
33 ज्लीरणि० १० ११०. 
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कर दिया । जो महत्वपूर्ण भेद थे, उन्हें पाठान्तर के रूप में टीका- 
चुूणिओं में संगृहोत किया । कितनेक प्रकीर्णक ग्रन्थ जो केवल एक ही 
वाचना में थे, बसे के वसे प्रमाण माने गए३९ ।” 

यही कारण है, कि मूल और टीका में हम “वायणंतरे पुण' या 
'नागार्जुनीयास्तु पठन्ति' जैसे उल्लेख पाते हैं” । 

यह कार्य बीरनिर्वाण सं० &८० में हुआ और वाचनानतर के 
अनुसार ६६३ में हुआ । 

वर्तमान में जो आगमग्रन्थ उपलब्ध हैं उनका अधिकांश इसी 
समय में स्थिर हुआ था| 

नन्‍्दी सूत्र में जो सूची है, उसे ही यदि वलभी में पुस्तकारूढ 
सभी आगमों की सूची मानी जाए, तब कहना होगा, कि कई आगम 
उक्त लेखन के बाद भी नष्ट हुए हैं। विशेष करके प्रकी्णंक तो अनेक 
नष्ट हो गए हैं। केवल वीरस्तव नामक एक प्रकीणक और पिण्ड- 
निर्युक्त ऐसे हैं जो, नन्‍दीसूत्र में उल्लिखित नही हैं, किन्तु श्वेताम्बरों को 
आगमरूप से मान्य हैं । 


पूर्यों के आधार से बने ग्रन्थ : 
दिगम्बर और द्वेताम्बर दोनों के मत से पूर्वों का विच्छेद हो 
गया है, किन्तु पूवंगत श्रुत का विषय सर्वथा लुप्त हो गया हो, यह बात 
नही । क्योंकि दोनों संप्रदायों में कुछ ऐसे ग्रन्थ और प्रकरण मौजूद हैं, 
जिनका आधार पूर्वों को बताया जाता है। दिगम्बर आवचार्यों ने पृ्व के 
आधार पर ही षट्खण्डागम और कथषायप्राभृूत की रचना की है। यह 
आगे बताया जाएगा। इस विषय में ह्वेताम्बर मान्यता का वर्णन किया 
जाता है । 
इवेतांबरों के मत से दृष्टिवाद में ही संपूर्ण वाइमय का अवतार 
होता है, किन्तु दुर्बंलमति पुरुष और स्त्रियों के लिए ही दृष्टिबाद के; 
3४ बही १० ११२. 
«ही पृ० ११६. 
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विषय को लेकर शेष ग्रन्थों की सरल रचना होती है* । इसी मत को मान 
करके यह कहा जाता है, कि गणघर सर्व प्रथम पूर्वों की रचना करते हैं, 
और उन्ही पूर्वों के आधार से शेष अद्भों की रचना करते हैं” । 


यह मत ठीक भी प्रतीत होता है। किन्तु इसका तात्पर्य इतना 
ही समझना चाहिए, कि बतंमान आचारांग आदि से पहले जो शास्त्रज्ञान 
श्रुतरूप में विद्यमान-था, वही पूर्व के नाम से प्रसिद्ध हुआ और उसी के 
आधार पर भगवान्‌ महावीर के उपदेशों को ध्यान में रख कर द्वादर्शांग 
की रचना हुई, और उन पूर्वों को भी बारह॒वें अंग के एक देक्ष में प्रविष्ट 
कर दिया गया । पूर्व के ही आधार पर जब सरल रीति से ग्रन्थ बने, 
तब पूर्वों के अध्ययन अध्यापन की रुचि कम होता स्वाभाविक है। यही 
कारण है, कि सर्वप्रथम विच्छेद भी उसी का हुआ । 

यह तो एक सामान्य सिद्धान्त हुआ । किन्तु कुछ ग्रन्थों और 
प्रकरणों के विषय में तो यह स्पष्ट निर्देश है, कि उनकी रचना अमुक 
पृ से की गई है। यहाँ हम उनकी सूची देते हैं-जिससे पता चल 
जाएगा, कि केवल दिगम्बर मान्य पट्खण्डागम और कषायप्राभृत ही ऐसे 
ग्रन्थ नहीं, जिनकी रचना पूर्वों के आधार से की गई है, किन्तु श्वेताबरों 
के आगमरूप से उपलब्ध ऐसे अनेक ग्रन्थ और प्रकरण हैं, जिनका 
आधार पूर्व ही है। 

१. महाकल्प श्रुत नामक आचारांग के निशीथाध्ययन की रचना, 
प्रत्याख्यान पूर्व के तृतीय आचार वस्तु के बीसवें पाहुड से हुई है” । 


२. दशवंकालिक मूत्र के धमंप्रज्गञप्ति अध्ययन की आत्मप्रवाद 
पूर्व से, पिण्डेवणाध्ययन की कमंप्रवाद पूर्व से, वाक्यशुद्धि अध्ययन की 
3 विशेधा० गा० ५५१-५५२. बहुत॒० १४५-१४६- 
३० जस्दों दूणि पृ० ४६, आतवध्यकरनिर्दक्ति २६२-३. इसके विपरीत दूसराः 
मत सर्वप्रथलम आचजारांग की रचना होतो है और ऋण॒त: बोष क्यों शी-भाचा० 
निर्मु० ८, ६. श्राज्ा० भूणि पृ० ३. थबला पु० है, १० ६५. 
> आधा० मि० २६१. 
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सत्यप्रवाद पूर्व से और शेय अध्ययनों की रचना नवम प्रत्याख्यान पूर्व के 
तृतीय वस्तु से हुई है। इसके रचयिता गय्यंभव हैं । 

३. आचार्य भद्रबाहु ने दशाश्रुतस्कंध, कल्प और व्यवहार सूत्र 
की रचना प्रत्यास््यान पूर्व से की है । 

४. उत्तराध्ययन का परीषहाध्ययन कमंप्रवाद पूर्व से उद्धत है । 

इनके अलावा आगमेतर साहित्य में विशेष कर कर्म साहित्य का 
आधिकाञ पूर्वोद्धत है, किन्तु यहाँ अप्रस्तुत होने से उनकी चर्चा नहीं 
की जाती है। 
दादा अंग : 

अब यह देखा जाए, कि जेनो के द्वारा कौन-कौन से ग्रन्थ बतं- 
मान में व्यवहार में आगमरूप से माने गए है ? 

जनों के तीनो सम्प्रदायों में इस विषय मे तो विवाद है ही नही, 
कि सकल श्रुत का मूलाधार गणधर ग्रथित द्वादशांग है, तीनो सम्प्रदाय 
में बारह अंगों के नाम के विषय में भी प्राय एक मत है। वे बारह 
अंग ये है-. 

१. आचार २. सूत्रकृत ३. स्थान ४- समवाय ५. व्याख्याप्रज्ञप्ति 
६. ज्ञातृधमंकथा ७. उपासकदणशा ८. अनक्ृदभा €. अनुत्तरोपपातिकदशा 
१०, प्रइनव्याकरण ११. विपाक १२. दृष्टिवाद । 

तीनों सम्प्रदायों के विचार से अन्तिम अग दृष्टिवाद का सर्वप्रथम 
लोप हो गया है । 


दिगम्वर मत से श्रुत का विच्छेद : 

दिगम्बरों का कहना है, कि वीर-निर्वाण के बाद श्रुत का क्रमशः 
ह्ास होते होते ६८३ वर्ष के बाद कोई अंगधर या पूवंधर आचाय॑ रहा 
ही नहीं । अंग और पूर्व के अंशमात्र के ज्ञाता आचार्य हुए । अंग और 
पूरब के अंशधर आचार्यों की परम्परा में होने वाले पृष्पदंत और भूतबलि 
आचार्यों ने पट्खण्डागम को रचना दूसरे अग्रायणीय पूवव॑ के अश के 
आधार से की, और आचार्य गुणघर ने पांचवे पूर्व ज्ञान-प्रवाद के अंश 


न्क 
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के आधार से कपायपाहुड की रचना की“ । इन दोनों ग्रंथों को दिगम्बर 
आम्तायव में आगम का स्थान प्राप्त है। उसके मतानुसार अंग-भआगम 
लुप्त हो गए हैं । 

दिगम्बरों के मत से वीर-निर्वाण के बाद जिस क्रम से श्रुत का 
लोप हुआ, वह नीचे दिया जाता है*-- 


३. फैबली--गौतमादि पूर्वोक्त-- ६२ वर्ष 
५. श्रुतकेवली---विष्णु आदि पूर्वोक्त्र-- १०० वर्ष 
११. बहापूर्वो--विश्ाखाचाय अ।दि पूर्वोक्ति-- १८३ वर्ष 
५ एकादशांगधारो--नक्षत्र ] 
जसपाल (जयपाल) | ेल्‍ 
पाण्दु | २२० वर्ष 
प्रुवसेन ! 
कंसाचाय | 
४ प्राचारांगधारी--सुभद्र ) 
यशो भद्र ॥॒ 
यणोबाहु | ११८ वर्ष 
लोहाचार्य ) ु 
६८३ वर्ष 


देगस्थरों के अंगबाह्य प्रंथ : 
उक्त अंग के अतिरिक्त १४ अगबाह्य आगमों की रचना भी 
थविरों ने की थी, ऐसा मानते हुए भी दिगम्बरों का कहना है, कि उन 
गिबाह्य आगम का भी लोप हों गया है। उन चौदह अगबाह्य आगमों 
नाम इस प्रकार है-- 
१ सामायिक २ चतुविशतिस्तव ३ वदना ४ प्रतिक्रमण 
वेनयिक ६ कृति-कर्म ७ दशवेकालिक ८ उत्तराध्ययन € कल्प*्यवहार 
० कल्पाकल्पिक ११ महाकल्पिक १२ पुण्डरीक १३ महापुण्डरीक 
४ निशीधिका** | 
४» जलला चु० १ प्रस्ता० तृ० ७१, जयधबला पृ० ८७. 
5) देखो जयबवबला प्रस्ता० पृ० ४६. 
४* जयधबला १० २५ बबला पु० १, पृ० ६६ गोमटूलार जीब० ३६४, ३६०. 
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इवेताम्बरों के दोनों सम्प्रदायों के अंगबाह्य ग्रंथों की और तदृगत 
अध्ययनों की सूची को देखने से स्पष्ट हो जाता है, कि उक्त १४ दिगम्बर 
मान्य अंगबाह्मय आगमो में से अधिकांश श्वेताम्बरों के मत से सुरक्षित 
हैं। उनका विच्छेद हुआ ही नही । 

दिगम्बरों ने मूलआगम का लोप मान कर भी कुछ ग्रन्थों को 

आमगम जितना ही महत्त्व दिया है, और उन्हें जेन वेद की संज्ञा देकर 
प्रसिद्ध चार अनुयोगों में विभक्त किया है । वह इस प्रकार है-- 

१. प्रथमानुयोग-- पद्मपुराण ( रविषेण ), हरिवशपुराण 
(जिनसेन ), आदिपुराण (जिनसेन) उत्तर- 
पुराण (गुणभद्व ) । 

२ करणानुयोग--सूयंप्रज्ञप्ति, चन्द्रप्रमप्ति, जयधवल । 

३. द्रब्यानुयोग--प्रवचनसार, समयसार, नियमसार, पञ्चा- 
स्तिकाय, (ये चारों क्रुन्दकुन्दक्ृत ) तत्त्वार्था- 
घिगम सूत्र (उमास्वाति कृत) और उसकी 
समन्तभद्र “*,पूज्यपाद, अकलडू विद्यानन्द आदि 
कृत टीकाएँ, आप्तमीमासा (समन्तभद्र) और 
उसकी अकलडु, विद्यानन्द आदि कृत टीकाएँ | 

४. अरणानुबोग--मूलाचार (वहकेर), त्रिवर्णाचार, रत्नकरण्ड- 
श्रावकाचार** । 

इस सूची से स्पप्ट है, कि इस में दशवी शताब्दी तक लिखे गए 

ग्रंथों का समावेश हुआ है । 
स्थानकवासी के आगम-प्रन्थ : 

इवेताम्बर स्थानकवासी संप्रदाय के मत से दृष्टिवाद को छोड़ 

कर सभी अंग सुरक्षित हैं। अंगबाह्य के विषय में इस संप्रदाय का मत 
है. कि केवल निम्नलिखत ग्रंथ ही सुरक्षित हैं । 


बह 
5४४ शेनजले १० १०७ हिस्‍्टी ओफ इस्शियम लिटरेजर भा० २ पृ० ४७४. 


मावम्-ताहित्य को कुप-रेशा. २४ 


प्रंगबाह्य में १२ उपांग, ४ छेद, ४ मूल और १ आवश्यक इस 
प्रकार केवल २१ ग्रंथों का समावेश है, वह इस प्रकार से है-- 

१२ उर्पात---१ ओऔपपातिक २ राजप्रइनीय ३ जीवाभिगम 

४ प्रज्ञापना ५ सूर्यप्रशप्ति ६ जम्बूद्वीपप्रशप्ति 
७ चन्द्रप्रज्गप्ति ८ निरयावली € कल्पावतंसिका 
१० पुष्पिका ११ पुष्पललिका १२ वृष्णिदशा । 
शास्त्रो्धार मीमासा मे (पृ० ४१) पृज्य अमोलख ऋषि ने 
लिखा है कि चन्द्रप्रअप्ति और सूर्यप्रश्षप्लि ये दोनों ज्ञाताधर्म के उपांग 
है । इस अपवाद को ध्यान में रखकर क्रमण: आचारांग का ओपपातिक 
आदि क्रम से अंगो के साथ उपागो की योजना कर लेना चाहिए। 

४ छेद--१ व्यवहार २ बृहत्कल्प ३ निशीथ ४ दका-अआुतस्कध । 

४ सूल--१ दणवेकालिक २ उत्तराध्ययन ३ नन्‍दी ४ अनुयोग 

द्वार । 

१ झ्रावइ्यक--इस प्रकार सव सिलकर २ १ अंगवाह्म-ग्रन्थ वतंमान 
में है । 

२१ अगवाह्म-ग्रन्थों को जिस रूप में स्थानकवासियों ने 
माना है, इ्वेताम्बर मूतिपूजक उन्हे उसी रूप में मानते है। इसके अलावा 
कुछ अन्य ग्रंथों का भी अस्तित्व स्वीकार किया है, जिन्हें स्थानकवासी 
प्रमाणभूत नही मानते या लुप्त मानते हैं । 

स्थानकवासी के समान उसी संप्रदाय का एक उपसंगप्रदाय तेरह 
पंथ को भी ११ अंग और 7१ अगबाह्य ग्रथों का ही अस्तित्व और 
प्रामाण्य स्वीकृत है अन्य ग्रंथों का नही । 


इन दोनों सम्प्रदायों में निर्युक्ति आदि ग्रंथों का प्रामाण्य 
अस्वीकृत है । अल 


यद्यपि वर्तमान में कुछ स्थानकवासीः साधुओं है गम के 
इतिहास के प्रति दृष्टि जाने से तथा आगमों की विर्धुक्कि 
टीकाओं के अभ्यास से, दृष्टि कुछ उदार हुई हैं, और वे यहूँ स्वीकार 






२६ मआगम-सुत का जेत-बर्शत 


करने लगे हैं, कि ददवेकालिक आदि शास्त्र के प्रणेता गणधर नही, किन्तु 
शबय्यंभव आदि स्थविर हैं, तथापि जिन लोगों का आगम के टीका- 
टिप्पणियों पर कोई विश्वास नहीं तथा जिन्हें संस्कृत टीका ग्रन्थों के 
अभ्यास के प्रति अभिरुचि नही है उन साम्प्रदायिक मनोवृत्ति वालों का यही 
विश्वास प्रतीत होता है, कि अंग और अंगबाह्य दोनों प्रकार के आगम 
के कर्त्ता गणधर ही थे, अन्य स्थविर नहीं“ । 


धवेताम्बरों के आगम ग्रंथ : 

यह तो कहा ही जा चुका है, कि अगों के विपय में किसी का 
भी मतभेद नहीं । अतएवं व्वेताम्बरों को भी पूर्वोक्त १२ अंग मान्य है, 
जिन्हें अन्य दिगम्बरादि ने माना है । अन्तर यही है, कि दिगम्बरों ने 
१० अगो को पूर्वोक्त क्रम से विच्छेद माना. जबकि इ्वेताम्बरों ने सिर्फ 
अन्तिम अंग का विच्छेद माना | उनका कहना है, कि भगवान्‌ महावीर 
के निर्वाण के १००० वर्ष बाद ही पूवंगत का विच्छेद** हुआ है । 

जब तक उसका बिच्छेद नहीं हुआ था, आचार्यों ने पूव के 
विषयों को लेकर अनेक रचनाएँ को थी । इस प्रकार की अधिकांश 
रचनाओं का समावेश अग बाह्य में किया गया है। कुछ ऐसी भी 
रचनाएँ है, जिनका समावेश अग में भी किया गया है | 

दिगम्बरों ने १४, स्थानकवासियों ने २१ और ड्वेताम्बरों ने 
३४ अगबाद्द ग्रन्थ माने हैं । 

इवेताम्बरों के मत से उपलब्ध ११५ अग और ३४८ अगबाह्य ग्रन्थों 
की सूची इस प्रकार है-- 

११ प्रंग-पूर्वोक्त आचारांग आदि । 

१२ उपाग-औपपातिक आदि पूर्वोक्त । 

१० प्रकीर्णक-१ चतु शरण २ आतुरप्रत्याख्यान ३ भक्तपरिन्ञा 

४ संस्तारक ५ तंदुलवंचारिक ६ चन्द्रवेध्यक 
७3 देवन्द्स्‍रस्तत ८ गणिविद्या € महाप्रत्याख्यान 


/ शास्त्रोद्धार भीमांसा पु० ४२, ४५, ४७. 
*६ अगधली-२-८. विस्थोगा० ८०१, ससरिसयद्धाण-३२७. 


के 


आगम-साहित्य की रप-रेखशा.. २७ 


१० वीरस्तव* | 
६. छेदसूत्र-१ निगीथ २ महानिशीथ ३ व्यवहार ४ दशाश्रुत- 
स्कंध ५ वृहत्कल्प ६ जीतकतल्प । 
४- सल-१ उत्तराध्ययन २ दश्वेकालिक ३ आवश्यक ४ पिड- 
निर्युक्ति 

२. चूलिकासूत्र-?१ नन्‍्दीसूत्र २ अनुयोगद्वार । 
आगमों का रचनाकाल : 

जैसा कि हमने देखा, आगमशब्दवाच्य एक ग्रन्थ नही, किन्तु 
अनेक व्यक्ति कतृ क अनेक ग्रंथों का समदाय है। अतएवं आगम की 
रचना का कोई एक काल बताया नहीं जा सकता । भगवान्‌ महावीर 
का उपदेश विक्रम पूर्व ५०० वर्ष में शुरू हुआ । अतएव उपलब्ध किसी 
भी आगम की रचना का उसके पहले होना सभव नहीं है, और दूसरी 
ओर अतिम वाचना के आधार पर पुस्तक लेखन वलभीमें विक्रम सं ० 
५१० (मतान्तर से ५२५३) में हुआ। अत तदन्‍्तर्गत कोई झास्त्र 
विक्रम ५२५ के बाद का नहीं हो सकता । इस मर्यादा को ध्यान में 
रखकर हमे सामान्यतः: आगम की रचना के काल का विचार करना है | 

अंग ग्रथ गणधर कृत कहे जाते हैं, किन्तु उनमें सभी एक से 
प्रचोन नही हैं। आचाराग के ही प्रथम और द्वितीय श्रुतस्कंध भाव 
और भाषा मे भिन्न है। यह कोई भी देखने वाला कह सकता है । प्रथम 
' श्रुतस्कंध द्वितीय से ही नही, किन्तु समस्त जेनवाइमय में सबसे प्राचीन 
अंश है। उसमे परिवर्धन और परिवतंन स्ंधा नहीं है, यह तो नहीं 
कहा जा सकता । किन्तु उसमे नया सबसे कम मिलाया गया है, यह तो 


४7 दह्मप्रकीर्णण कुछ परिवर्तन के साथ भीं गिनाए जाते हैं, देशो केनोनिकल 
लिटरेचर झोफ जेस्स पृ० ४५-५१ 

/£ किसी के मत से श्रोधनियुक्ति भी इसमें समाविष्ट है. कोई पिण्डनियु क्ति के 
स्थान में ग्रोधनिर्युक्षि को मानते हैं. 

5४ जतु:शरण और भक्तपरिजशा बंसे प्रशीर्णण जिनका उल्लेज् नग्दों में नहीं है, 
ये इसमें अपवाद हूँ। ये प्रत्थ कब आपगमाम्तगंत कर लिए गए कहना 
कठिन है. 


श्द आगय-मुग का जेन-वर्दान 


निरचयपुवंक कहा ही जा सकता है। वह भगवान्‌ के साक्षात्‌ उपदेश रूप 
न भी हो, तव भी उसके अत्यन्त निकट तो है ही। इस स्थिति में उसे हम 
विक्रम पूर्व ३०० से बाद की सकलना नहीं कह सकते । अधिक संभव 
यही है, कि वह प्रथम वाचना की संकलना है । आचारांग का द्वितीय 
श्षुत स्कन्ध आचार्य भद्रबाहु के वाद की रचना होना चाहिए, क्योंकि 
उसमें प्रथम श्रुतस्कंध की अपेक्षा भिक्षुओं के नियमोपनियम के वर्णन में 
विकसित भूमिका की सूचना मिलती है। इसे हम विक्रम पू्व दूसरी 
शताब्दी से इधर की रचना नही कह सकते | यही बात हम अन्य सभी 
अंगों के विषय में सामान्यतः कह सकते है । किन्तु इसका मतलब यह 
नही है, कि उसमें जो कुछ संकलित है, वह इसी जणताब्दी काहै। 
वस्तु तो पुरानी है, जो गणघरों की परम्परा से चली आती थी, उसी 
को संकलित किया गया । इसका मतलब यह भी नहीं समभना चाहिए, 
कि विक्रम पूव दूसरी शताब्दी के बाद इनमें कुछ नया नहीं जोडा गया 
है । स्थानांग जैसे अग ग्रन्थों में वीर निर्वाण की छठी शताब्दी की 
घटना का भी उल्लेख आता है। किन्तु इस प्रकार के कुछ अंधों को 
छोड़ करके बाकी सब भाव पुराने ही हैं। भाषा में यत्र-तत्र काल की 
गति और प्राकृत भाषा होने के कारण भाषा-विकास के नियमानुसार 
परिवर्तन होना अनिवाय है । क्‍योंकि प्राचीन समय में इसका पठन-पाठन 
लिखित ग्रंथों से नहीं किन्तु, कण्ठोपकण्ठ से होता था । प्रशन व्याकरण 
अग का वर्णन ज॑ंसा नन्‍दी सूत्र में है, उसे देखते हुए उपलब्ध प्रइन 
व्याकरण अंग समूचा ही बाद की रचना हो, ऐसा प्रतीत होता है। वल 
भी वाचना के बाद कब यह अंग नष्ट हो गया और कब उसके स्थान में 
नया बनाकर जोड़ा गया, इसके जानने का हमारे पास कोई साधन 
नही, इतना ही कहा जा सकता है, कि अभयदेव की टोका, जो कि 
वि० १२ वी जताब्दी के प्रारम्भ में लिखी गई है, से पहले वह कभी का 
बन चुका था। ' 


हु 


अब उपांग के समय के बारे में विचार क्रमप्राप्त है। प्रज्ञापना 
का रचनाकाल निश्चित ही है। प्रजापन के कर्ता आये श्याम हैं। उनका 


अआधभ्-लाहित्)_ को फष+रेशा श्ष 


दूसरा साम कालकाचाये (निगोदव्याख्याता) है” इनको वीरनिर्वाण 
सं० ३३४ में युगप्रधान पद मिला है। और वे उस पद पर ३७६ तक बने 
रहे । इसी काल की रचना प्रज्ञापना है। अतएवं यह रचना विक्रमपूर्व 
१३५ से ६४ के बीच की होनी चाहिए । शक्षेष उपांगों के कर्ता का कोई 
पता नही । किन्तु इनके कर्ता गणधर तो नहीं माने जाते । अन्य स्थविर 
माने जाते हैं। ये सब किसी एक ही काल की रचना नहीं हैं । 
चन्द्रप्रजनप्ति, सुयंप्रशप्ति और जंबूद्वीपप्रज्गञप्ति इन तीन उपांगों 
का समावेश दिगम्बरों ने दृष्टिवाद के प्रथम भेद परिकर्म में किया है" । 
नन्‍्दी सूत्र में भी उनका नामोल्लेख है। अतएव ये ग्रंथ ए्वेताम्बर- 
दिगम्बर के भेद से प्राचीन होने चाहिए। इनका समय विक्रम सं० के 
प्रारम्भ से इधर नहीं आ सकता । शेष उपांगों के विषय में भी 
सामान्यतः: यही कहा जा सकता है। उपलब्ध चन्द्रप्रश्ञप्ति में और सूर्य 
प्रश॒प्ति में कोई विशेष भेद नहीं। अत संभव है, कि मूल चन्द्रप्रशप्ति 
विच्छिन्न हो गया हो । , 
प्रकी्णकों की रचना के विषय में यही कहा जा सकता है, कि 
उनकी रचना समय-समय पर हुई है। और अन्तिम मर्यादा वालभी 
वबाचना तक खीची जा सकती है । 
छेदसूत्र में दशाश्रुत, बृहत्कलप और व्यवहार सूत्रों की रचना 
भद्गबाहु ने की है अतएवं उनका समय वीरनिर्वाण संवत्‌ १७० से इधर 
ह नहीं हो सकता । विक्रम सं० ३०० के पहले वे बने थे । इनके ऊपर 
नियु क्ति भाष्य आदि टीकाएँ बनी हैं। अतएव इन ग्रंथों में परिवर्तन की 
संभावना नही है । निश्चीथसूत्र तो आचारांग की चूलिका है, अतएवं वहू 
भी प्राचीन है । किन्तु जीतकल्प तो आचाय्य जिनभद्र की रचना है। 
जब पञ्चकल्प नष्ट हो गया, तब जीतकल्प को छेद में स्थान मिला 
होगा । यह कहने की अपेक्षा यही कहना ठीक होगा, कि वह कल्प- 
व्यवहार और निज्ञीथ के सारसंग्रहरूप है। इसी आधार पर उसे छेद में 
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स्थान मिला है। महानिशीथ सूत्र जो उपलब्ध हैं, वह वही है, जिसे 
आचायें हरिभद्र ने नष्ट होते बचाया। उसकी वर्तमान संकलना का 
श्रेथय आचार्य हरिभद्र को है। अतरव उसका समय“भो वही मानना 
चाहिए, जो हरिभद्र का है। किन्तु वस्तु तो वास्तव में पुरानी है । 


मूलसृत्रों में द्ववेकालिक सूत्र आचार्य शब्यम्भव की कृति है । 
उनको युग-प्रधान पद वीर नि० सं० ७४५ में मिला, और वे उस पद पर 
मृत्यु तक वीर नि० £८ तक बने रहे | दशर्वकालिक की रचना विक्रम 
पूर्व ३९५ और ३७२ के बीच हुई है । दशवेकालिक सूत्र के विषय में 
हम इतना कह सकते हैं. कि तदुगत चलिकाएँ, सम्भव हैं बाद में जोडी 
गई हों । इसके अलावा उसमें कोई परिवर्तन था परिवर्धन हुआ हो 
यह सम्भव नहीं । उत्तराध्ययन किसी एक आचाये की कृति नहीं, और 
न वह एक काल की कृति है । फिर भी उसे विक्रम पू्व दूसरी या तीसरी 
शताब्दी का मानने में किसी प्रकार की बाधा नहीं । आवश्यक सूत्र अंग 
बाह्य होने ये गणधरकृत नही हो सकता, किन्तु वह समकालीन किसी 
स्थविर की रचना होनी चाहिए । साधुओं के आचार में नित्योपयोग में 
आनेवाला यह सूत्र है। अतएब उसकी रचना दशवेकालिक से भी पहले 
मानना चाहिए । अगों में जहां पठन का जिक्र आता है, वहाँ सामाइयाइणि 
एकादसंगाणि पढने का जिक्र आता है। इससे प्रतीत होता है कि साधुओंको 
सर्व प्रथम आवश्यक सूत्र पढ़ाया जाता था । इससे भी यही मानना पड़ता 
है, कि इसकी रचना विक्रम पृ्वे ४७० के पहले हो चुकी थी । पिण्ड 
नियु क्ति, यह दश्वकालिक की नियुक्ति का अश है। अतएव वह 
भद्बाहु द्वितीय की रचना होने के कारण विक्रम पांचवीं छठी शताब्दी 
की कृति होनी चाहिए । 


चूलिका मृत्रोंमें नन्‍्दी सूत्रकी रचना तो देववाचक की है । अतः 
उसका समय विक्रमकी छठी जताब्दी से पूर्व होना चाहिए। अनुयोग 
द्वारसूत्रके कर्ता कौन ये यह कहना कठिन है । किन्तु वह आवश्यक सूत्रकें 
बाद बना होगा, क्योंकि उसमें उसी सूत्रका अनुयोग किया गया है । 
बहुत कुछ सभव है, कि वह आये रक्षितके बाद बना हो, या उन्हीने बनाया 
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हो । उसकी रचनाका काल विक्रमपूर्व तो अवष्य ही है। यह संभव है, 
कि उसमें परिवधेन यत्र-तत्र हुआ हो।. 

आगमों के समय में यहाँ जो चर्चा की है, वह अन्तिम नहीं है। 
जब प्रत्येक आगम का अन्‍्तर्वाह्म निरीक्षण करके इस चर्चा को परिपूर्ण 
किया जायगा, तब उनका समयनिर्णय ठीक हो सकेगा । यहाँ तो 
सामान्य निरूपण करने का प्रयत्न है । 
आगमों का विषय: 

जैनागमों मे से कुछ तो ऐसे हैं, जो जन आचार से सम्बन्ध रखते 
है । जैसे--आचारांग, दशवकालिक आदि। कुछ उपदेशात्मक हैं| जैसे-- 
उत्तराध्ययन, प्रकीणेक आदि । कुछ तत्कालीन भूगोल और खगोल आदि 
मान्यताओं का वर्णन करते हैं। जैसे--जम्बूढीप-प्रशप्ति, सूर्य-प्रश्षप्ति 
आदि । छेदसूत्रोंका प्रधान विषय ज॑नसाधुओंके आचार सम्बन्धी औत्स- 
गिक और आपवादिक तियमोंका वर्णन तथा प्रायश्चित्तोंका विधान 
करना है। कुछ ग्रन्थ एसे हैं, जिनमें जिनमागंके अनुयायियोंका जीवन 
दिया गया है। ज॑से--उपासकदज्षाग. अनुत्तरौपपातिक दक्ा आदि। 
कुछमें कल्पित कथाएँ देकर उपदेश दिया गया है। जैसे--ज्ञातृधर्म कथा 
आदि । विपाक में शुभ और अशुभ कमका विपाक कथाओं द्वारा बताया 
गया है। भगवती सूत्रमें भगवान्‌ महावीरके साथ हुए संवादोंका संग्रह 
है । बौद्धसुत्तपिटक की तरह नाना विषय के प्रश्नोत्तर भगवतीमें 
सेंभृहीत हैं । 

दर्शनके साथ सम्बन्ध रखने वाले आगम मुख्यरूपसे ये है-सू त्रकृत, 
प्रशापना, राजप्रइनीय, भगवती, नंदी, स्थानांग, समवांय और अनुयोग 
द्वार । 

सूत्रकृतमें तत्कालीन अन्य दार्शनिक विचारों का निराकरण करके 
स्वसतकी प्रूपणा की गई है । भूतवादियोंका निराकरण करके आत्मा का 
पृथक्‌ अस्तित्व बतलाया है ! ब्रह्मवादके स्थानमें तानात्मवाद स्थिर किया 
है। जीव और शरीर को पृथक्‌ बताया है। कर्म और उसके फलकी सत्ता 
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स्थिर की है। जगदुत्पत्ति के विषयमें नानावादोंका निराकरण करके विश्वको 
किसी ईहवर या अन्य किसी व्यक्तिने नही बनाया, वह तो अनादि-अनन्त 
है, इस सिद्धान्त की स्थापना की गई है । तत्कालीन क्रियावाद, अक़्ििया- 
बाद, विनयवाद और अज्ञानवाद का निराकरण करके विशुद्ध क्रियावाद की 
स्थापना की गई है। 


प्रज्ञापनमें जीवके विविध भावोंकों लेकर विस्तारसे विचार 
किया गया है । राजप्रइनीयमें पाइवेनाथकी परम्परामें होने वाले केज्ली- 
श्रमण ने श्रावस्तीके राजा पएसीके प्रश्नोंके उत्तरमें नास्तिकवाद का 
निराकरण करके आत्मा और तत्सम्बन्धी अनेक तथ्यों को दृष्टान्त और 
युक्तिपूषक समझाया है। 

भगवतीसूत्र के अनेक प्रश्नो्तरों में नय, प्रमाण आदि अनेक दाशें- 
निक विचार बिख्रे पड़ हैं । $ 


नन्‍्दीसूत्र जैन दृष्टि से ज्ञानके स्वरूप और भेदोंका विश्लेषण करने- 
बाली एक सुन्दर एवं सरल कृति है। 


स्थानाग और समवयांग की रचना बौद्धोंके अगुन्तरनिकाय के ढंग 
की है। इन दोनोंमें भी आत्मा, पुदूगल, ज्ञान, नय और प्रमाण आदि 
विषयों की चर्चा की गई है। भगवान्‌ महावीर के शासन में होने वाले 
निक्ृवों का उल्लेख स्थानांगमें है। इस प्रकार के सात व्यक्ति बताए गए 
हैं, जिन्होंने कालक्रमसे भगवान्‌ महावीरके सिद्धांतोंकी भिन्न-भिन्न बातको 
लेकर अपना मतभेद प्रकट किया था । वे ही निक्त॒व कहे गए हैं । 


अनुयोगमें शब्दार्थ करनेकी प्रक्रियाका वर्णन मुख्य है, किन्तु 
प्रसज़ुसे उसमें प्रमाण और नय का तथा नत्त्वों का निरूपण भी अच्छे ढंग 
से हुआ है| 
आगमों को टोकाए : ; 

इस आशगमोंकी टीकाएं प्राकृत और संल्‍कृतमें हुई हैं। प्रौकृत 
टीकाएँ निर्युक्ति, भाष्य और चुणिके नामसे लिखी गई हैं। निर्युक्ति 


5 
कै बह. 
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और भाण्य पदच्यमय हैं और चूणि गद्यमय हैं, _पलब्ध निर्युक्तियों का अधिकांश 
भद्वबाहु डितोयका रचना हैं। उनका समय विक्रम पांचवीं या छठी शताब्दी 
है । भिर्युक्तियोंमें भद्बाहुने अमेक स्थलों पर दाशनिक चर्चाएं बड़े सुन्दर 
ढंगसे की हैं । विशेषकर बौद्धों तथा चार्वाकोंके विषय में निर्युक्ति में जहाँ 
कहों भी अवसर मिला, उन्होंने अवइ्य लिखा है। आत्मा का अस्तित्व 
उन्होंने सिद्ध किया हैं । ज्ञानका सूक्ष्म निरूवण तथा अहिंसाका तात्तविक 
विवेचन किया है । शब्दके अर्थ करनेकी पद्धतिमे तो वे निष्णात थे ही ! 
प्रमाण, नय और निक्षेप के विषय में लिखकर भद्गबाहु ने जेन दर्शनकी 
भूमिका पक्‍की की है । 

किसी भी विषय की चर्चा का अपने समय तक का पूर्णरूप देखना हो, 
तो भाष्य देखना चाहिए । भाष्यकारों में प्रसिद्ध संघदासगणी और जिनभद्र 
है । इनका समय सातवीं शताब्दी है। जिनभद्रने विशेषावह्यक-भाष्य में 
आगमिक पदार्थोका तकं-संगत विवेचन किया है। प्रमाण, नय और 
निरक्षेप की संपूर्ण चर्चा तो उन्होंने की ही है। इसके अलावा तत्त्वोंका भी 
तात्त्विक युक्तिसंगत विवेचन उन्होंने किया है। यह कहा जा सकता है, 
कि दाशनिक चर्चा का कोई ऐसा विषम नहीं है, जिस पर जिन- 
भद्रने अपनी कलम न चलाई हो । 


बृहत्कल्प भाष्यमें संघदासगरणि ने साघुओंके आहार एवं विहार- 
आदि नियमोंके उत्सगं-अपवाद मार्गको चर्चा दाशनिक ढंगसे की है। 
इन्होंने भी प्रसंगानुकूल ज्ञान, प्रमाण, नय और निक्षेप के विषयमें पर्याप्त 
लिखा है | 

लगभग सातवी-आठवी शताब्दीकी चूणियाँ मिलती हैं। चूणि- 
कारोंमें जिनदास महत्तर प्रसिद्ध हैं। इन्होंने नन्‍्दीकी चूणिके अलावा 
और भी चृणियाँ लिखी हैं। चूणणियों में भाष्यके ही विषयको संक्षेपमें 
गे हपमें लिखा गया है। जातकके ढंगकों प्राकृत कथाएं इनकी 
विशेषता है । 

जैन आगर्मों को सबसे प्राचीन संस्कृत टोका आचार्य हरिभद्र ने 
की है । उनका समय वि० ७५७ से ८५७ के बीचका है। हरिभद्र ने 
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प्राकृत चुणियोंका प्राय: संस्कृतमें अनुवाद ही किया है। यत्र-तत्र अपने 
दाशनिक शानका उपयोग करना भी उन्होंने उचित समका है । इसलिए 
हम उनकी टीकाओंमें सभी दर्शनोंकी पूबंपक्ष रूपसे चर्चा पाते हैं । इतना 
ही नही, किन्तु जेनतत्वको दाशंनिक ज्ञान के वल से सुनिश्चितरूपमें 


स्थिर करने का प्रयत्न भी देखते हैं । 


हरिभद्र के बाद शीलांकसूरि ने दशवी अताव्दी में संस्कृतटीकाओं 
की रचना की। शीलाकके वाद प्रसिद्ध टीकाकार शान्त्याचाय हुए । 
उन्होंने उत्तराध्ययनकी ब्ृहतृटीका लिखी है । इसके बाद प्रसिद्ध टीकाकार 
अभयदेत्र हुए, जिन्होंने नव अंगों पर संस्कृतमें टीकाएं रची। उनका 
जन्म वि० १०७० में और स्व॒र्गवास विक्रम १६३४ में हआ है। इन 
दोनों टीकाकारोंने पूर्व टीकाओका पूरा उपयोग तो किया ही है, अपनी 
ओर से यत्र-तत्र नयी दाणनिक चर्चा भी की है| 


यहाँ पर मलधारी हेमचन्द्रका भी नाम उल्लेखनीय है। ते 
बारहवीं शनाब्दीके विद्वान थे। किन्तु आगमोंकी संस्कृत टीका करने 
बालोंमें सर्वश्षेष् स्थान तो आचारय मलयगिरिका ही है। प्राझ्जल भाषासे 
दार्गनिक चर्चासे प्रचुर टीकाएं यदि देखना हो, तो मलयगिरिकों टीकाएँ 
देखती चाहिए । उनको टीका पढनेमें शुद्ध दार्शनिक ग्रन्थ पढनेका आनन्द 
आता है | जेनशास्त्रके कम, आचार, भूगोल, खगोल आदि सभी विपयोमें 
उनकी कलम धारा-प्रवाहसे चलती है और विपयको इतना स्पष्ट करके 
रखती है, कि फिर उस विषयमे दूसरा कुछ देखने की अपेक्षा नहीं 
रहती । जैसे वेदिक परम्परामें वाचस्पति मिश्रने जो भी दर्शन लिया, 
तन्मय होकर उसे लिखा, उसी प्रकार जैन परम्परामे मलयगिरिनि भी 
किया है | वे आचार हेमचन्द्रके समकालीन थे। अनएव उन्हे बारहवीं 
घनाव्दीका विद्वान मानना चाहिए । 


सस्कृत-प्राकृत टीकाओका परिमाण इतना बड़ा था, और 
विषयोंकी चर्चा इतनी गहन-गहनतर होगई थी, कि बादमे यह आवव्यक 
समझा गया, कि आगमोंकी शब्दार्थ करनेवाली संक्षिप्त टीकाएँ की जाए । 
समयकी गतिने सस्कृत और प्राकृत भाषाओकों बोलचालकी भाषासे 


आमन-्ताहित्व की रूप-रेखा हज 


हटाकर मात्र साहित्यिक भाषा बना दिया था ! तब तत्कालीन अपअ श 
अर्थात्‌ प्राचीन गुजराती भाषा में बालावबोधों की रचना हुई । इन्हें 'टबा' 
कहते हैं । ऐसे वालावबोधों की रचना करनेवाले अनेक हुए हैं, किन्तु १८वीं 
सदीमें होने वाले लोकागच्छके धर्मंसिह्‌ मुनि विशेष रूपसे उल्लेखनीय 
हैं। क्योंकि इनकी दृष्टि प्राचीन टीकाओं के अथ को छोड़कर कही-कहीं 
स्वसंप्रदाय संमत अर्थ करने की भी रही है । 

आगम साहित्य की यह बहुत ही संक्षिप्त रूप-रेखा प्रस्तुत की 
गई है | फिर भी इसमें आगमों के विषय में सुख्य-मुख्य तथ्यों का वर्णन 
कर दिया गया है, जिससे कि आगे चल कर आगमों के गुर गम्भीर 
दा्निक सत्य एवं तथ्य को समभने में सुगमता हो सकेगी । इससे दूसरा 
लाभ यह भी होगा, कि अध्येयत्ता आगमों के ऐतिहासिक मृत्यों के महत्त्व 
को हृदयंगस कर सकंगे और उनके दार्शनिक सिद्धान्तों की पृष्ठभूमि को 
भलीभाति समझ सकेंगे । 


दोन का विकास-क्रम : 
जैन दर्शनशास्त्र के विकास-क्रम को चार युगों मे'* विभक्त किया 
जा सकता है। १. आगम-युग २ अनेकान्तस्थापन-युग ३. प्रमाण- 
शास्त्रव्यवस्था-युग ४ नवीनन्याय-युग । 
युगों के लक्षण युगों के नाम से ही स्पष्ट हैं। कालमर्यादा इस 
प्रकार रखो जा सकती है--आगम-युग भगवान महावीर के निर्बवाण से 
' लेकर करीब एक हजार वर्ष का है (वि०पू० ४७०-वि० ५००), 
दूसरा वि० पाँचवी से आठवी शताब्दी तक, तोसरा आठवी से सन्रहवीं 
तक, और चौथा अठारहवी से आधुनिक समय पर्यन्त | इन सभी युगों 
की विशेषताओं का मैंने अन्यत्र सक्षिप्त विवेचन किया है” । दूसरे, 
तीसरे और चौथे युग की दार्शनिक संपत्ति के विषय में पूज्य पण्डित 
सुखलालजी, १० कंलाशचन्द्रजी, पं० महेन्द्रकुमारजी आदि विद्वानों ने 


४« प्रेणो ग्रभिगस्वन प्रस्थ में मेरा लेख पृ० ३०३, तथा अंन संस्कृति-संशोधन 
मंडल पत्रिका १. 
घ्त्ज बही. 


३६ आचनम-कृद का ओन-दर्शन 


पर्याप्त मात्रा में प्रकाश डाला है, किन्तु आगम-युग के साहित्य में जैन 
दर्शन के प्रमेय और प्रमाण तत्त्व के विषय में क्या क्‍या मन्तव्य हैं, उनका 
संकलन पर्माप्त मात्रा में नहीं हुआ है। अतएवं यहाँ जन आगमों के 
आधार से उन दो तस्तवों का संकलन करने का प्रयत्न किया जाता है । 
यह होने से ही अनेकान्त-युग के और प्रमाणगास्त्र व्यवस्था-य्रुग के 
विविध प्रवाहों का उद्गम क्‍या है, आगम में वह है कि नहीं, है तो कंसा 
है यह स्पष्ट होगा, इतना ही नहीं, बल्कि जेन आचार्यों ने मूल तत्वों का 
कंसा पललवन और विकसन किग्रा तथा किन नवोन तत्त्वों को तत्कालीन 
दाशनिक विचार-धारा में से अपना कर अपने तत्त्वों को व्यवस्थित किया, 
यहू भी स्पष्ट हो सकेगा । 

आगम-युग के दार्शनिक तत्त्वों के विवेचन में मैंने श्वेताम्बर 
प्रसिद्ध मूल आगमों का ही उपयोग किया है । दिग्रम्बरों के मूल पट्खण्डा 
गम आदि का उपयोग मैंने नही किया । उन शास्त्रों का दर्शन के साथ 
अधिक सम्बन्ध नहीं है। उन ग्रन्थों में जन कमं-तत्त्व का ही विभेष 
विवरण है। इ्वेताम्बरों के निर्युक्ति आदि टीकाग्रन्थों का कही-कही 
स्पष्टीकरण के लिए उपयोग किया है, किन्तु जो मूल में न हो, ऐसी 
नियुक्ति आदि को बातों को प्रस्तुत आगम युग के दर्शन तत्त्व के निरूपण 
में स्थान नही दिया है। इसका कारण यह है. कि हम आगम साहित्य के 
दो विभाग कर सकते हैं । एक मूल थास्त्र का तथा दूसरा टीका-निर्युक्ति 
भाष्य-चुणिका । प्रस्तुत मे मूल का ही विवेचन अभीप्ट है। उपलब्ध 
निर्युक्तियों से यह प्रतीत होता है, कि उनमें प्राचीन नियुक्तियाँ समाविष्ट 
कर दी गई है। किन्तु सर्वत्र यह बताना कठिन है. कि कितना अंश मूल 
प्राचीन नियुक्ति का है और कितना अंध भद्गबाहु का है। अतान 
निर्युक्ति का अध्ययन किसी अन्य अवसर के लिए स्थगित रख कर प्रस्तुत 
में मूल आगम में विशेष कर अंग, उपांग और ननन्‍्दी-अनुयोग के आधार 
पर चर्चा की जायगी । ' 


दो 


मगवान्‌ महावीर से पूर्व की स्थितिः 


वेद से उपनिषद्‌ पर्यन्त--विध्व के स्वरूप के विषय में नाना 
प्रकार के प्रश्न' और उन प्रश्नों का समाधान यह विविध प्रकार से 
प्रा्नीन काल से होता आया है। इस बात का साक्षी ऋग्वेद से लेकर 
उपनिपद्‌ और बाद का समस्त दार्शनिक सूत्र और टीका-साहित्य है । 

ऋग्वेद का दीघंतमा ऋषि विश्व क॑ मूल कारण और स्वरूप 
की खोज में लीन होकर प्रश्न* करता है कि इस विश्व की उत्पत्ति कंस 
हुई है, इसे कौन जानता है ? है कोई ऐसा जो जानकार से पूछ कर 
इसका पता लगावे ? वह फिर कहता है कि? मैं तो नहीं जानता किन्तु 
खोज में इधर-उधर विचरता हैं तो वचन के द्वारा सत्य के दर्शन होते 
हैं। खोज करते दीघतमा ने अन्त में कह दिया क्रि--“एक सद्‌ विप्रा 
बहुधा बदन्ति” । सत्‌ तो एक ही है किन्तु विद्वान उसका वर्णन कई 
, प्रकार से करते हैं । अर्थात्‌ एक ही तत्त्व के विपय में नाना प्रकार के 
बचन प्रयोग देखे जाते हैं | 

दीधवमा के इस उद्गार में हो मनुप्य-स्वभाव को उस विशेषता 
का हमें स्पष्ट दशंन होता है, जिसे हम समन्‍्वयणीलता कहते है । इसी 
समस्ववशोलता का जास्त्रीयथः रूप जनदशंन-सम्मत स्याद्वाद या 
अनेकानतवाद है । 


* ऋग्वेद १०.५,२७,८८,१२६ इत्यादि | तेतिरोयोपनिषद ३.१. । धबेता० १.१० 
२ ऋष्वेद १.१६४.४. 

+ हऋरबेद १.१६४.२७. 

< ऋष्वेद १.१६४.४६. 


० आतपस-पुत का जेग-इहंन 


नासदीय सूक्त का” ऋषि जगत्‌ के आदि कारणरूप उस परम 
गंभीर तत्व को जब न सत्‌ कहना चाहता है और न असत्‌, तब यह 
नहों समझना चाहिए कि वह ऋषि अज्ञानी या संशयवादी था, किन्तु 
इतना ही समझना चाहिए कि ऋषि के पास उस परम तत्त्व के प्रकाशन 
के लिए उपयुक्त गढद न थे । शब्द की इतनी शक्ति नहीं है कि वह परम 
तरय को सपूर्ण रूप में प्रकाशित कर सके । इसलिए ऋषि ने कह दिया 
कि उस समय नसत्‌ थान असन्‌ | दाब्द-शक्ति की इस मर्यादा के 
स्वीकार में से ही स्थाह्द का और अस्वीकार में से ही एकान्त वादों 
का जन्म होता है । 

विश्व के कारण की जिज्ञासा में से अनेक विरोधी मतवाद 
उत्पन्न हुए, जिनका निर्देश उपनिषदों में हुआ है । जिसको सोचते-सोचते 
जो सूक पड़ा, उसे उसने लोगों मे कहना शुरू किया । इस प्रकार मतों” 
का एक जाल बन गया। जैसे एक ही पहाड़ में से अनेक दिशाओं मे 
नदियाँ बहती हैं, उसी प्रकार एक ही प्रश्न में से अनेक मतों की नदियाँ 
बहने लगीं । और ज्यों-ज्यों वह देश और काल में आगे बढ़ीं त्यों-त्यों 
विस्तार बढ़ता गया । किन्‍्तु वे नदियाँ जेसे एक ही समुद्र में जा मिलती 
हैं, उसी प्रकार सभी मतवादियों का समन्वय महासमुद्ररूप' स्याह्वाद या 
अनेकान्तवाद में हो गया है । 


विश्व का मूल कारण क्‍या है ? वह संत्‌ है या असत्‌ ? सत्‌ है 
तो पुरुष है या पुरुषतर--जल, वायु, अग्नि, आकाश आदि में से 
कोई एक ? इन प्रश्नों का उत्तर उपनिषदों के ऋषियों ने अपनी-अपनी 
प्रतिभा के बल से दिया हैं । और इस विषय में नाना मतवादों की 
सृष्टि खड़ो कर दी है। 


४ ऋष्वेद १०.१२६. 


६ "उदयाजिद सर्वसिस्थथ. समुदोणाह्त्थयि नाथ वृधष्टयः ५ 
न ल तासु भवान्‌ प्रवृदयते प्रविभक्तासु सरित्स्थियोदधि: । 


--सिद्धसेलद्राजिशिका ४.१५. 
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असेब सब. ४ 


किसी के मत से असत्‌ से ही सत्‌ को उत्पत्ति हुई है” | कोई 
कहता है*-प्रारम्भ में मृत्यु का ही साज्ाज्य था, अन्य कुछ भी नही 
था । उसी में से सृष्टि हुई। इस कथन में भी एक रूपक के जरिये 
असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति का ही स्वीकार है। किसी ऋषि के मत से 
सत्‌ से असत्‌ हुआ और वही अण्ड बन कर सृष्टि का उत्पादक हुआ" | 


इन मतों के विपरीत सत्कारणवादियो का कहना है कि असत्‌ 
से सत्‌ की उत्पत्ति कैसे हो सकती है? सब प्रथम एक और अद्वि- 
तीय सत्‌ ही था। उसी ने सोचा मैं अनेक होऊँ | तब क्रमश: सृष्टि की 
उत्पत्ति हुई है! । 


सत्‌कारणवादियों में भी ऐकमत्यस नहीं। किसी ने जल को, 
किसी ने वायु को, किसी ने अग्नि को, किसी ने आकाश को और किसी 
ने प्राण को विश्व का मूल कारण माना है ।** 


इन सभी वादों का सामान्य तत्त्व यह है कि विश्व के मूल 

कारणरूप से कोई आत्मा या पुरुष नहीं है। किन्तु इन सभी वादों के 
विरुद्ध अन्य ऋषियों का मत है कि इन जड़ तत्त्वों में से सृप्टि उत्पन्न 
हो नही सकती, सर्वोत्पत्ति के मूल में कोई चेतन तत्त्व कर्ता होना 
चाहिए । 
< “अतहा इद्मग्र भासोत्‌ | ततो थे सरजायत' ।--सेसिरी० २.७ 

* “लंबेह किचनाप्र आसोस्मृत्युतेबेदमावुतसासोत्‌ .---बूहदा० १.२. १ 

१० आदित्यपो ब्रह्म त्यादेशः । तस्वोपस्यानम्‌ | असवेवेबणग्त आसोत्‌ । तत््‌ सदासीत्‌ 
सलू समभवत्‌ । तदाष्ड निरयरेत । छान्‍्दो० २.१६.१ 

११ “सदेव सोम्येदमश्र आसीदेकमेबादहितीयम्‌ । तदंक आहुरसबेबेदलग्र आसोदेक- 
सेबादितीयम । तस्मादसतः: सज्जायत | कुतस्तु खलु सोम्य एवं स्वादिति होबाच 
कथमसत: सज्जायेतेति । सर्वेब सोम्वेश्लस्र आसोत्‌ एकम्रेवाहितीयस । तबेक्षत अहुस्पां 
प्रजायेवेति”---छारबो ० ६.२. 

१२ बृहुदा० ५.५.१. छाम्दो० ४.२. कठो० २ ५.६. छान्‍्दो० १.६.१. । १.११.५.। 
४.३३: ॥ ७.१२. १. 


४२. आपन-दुग का जेन-बइंन 


पिप्पलाद ऋषि के मत से प्रजापति से सुप्टि हुई है” । किन्तु 
बृह्दारण्यक में आत्मा को मूल कारण मानकर उसी में से स्त्री और 
पुरुष की उत्पत्ति के द्वारा क्रमश. संपूर्ण विव्व की सृष्टि मानी गई है? । 
ऐनरेयोपनियद्‌ में भी सृप्टिक्रम में भेद होने पर भी मूल कारण तो 
आत्मा ही माना गया है । यही बात तेत्तिरीयोपनिषद्‌ के विषय में 
भी कहो जा सकती है'' | किल्तु इसकी विशेषता यह है कि आत्मा को 
त्पक्ति का कर्ता नहीं, बल्कि कारण मात्र माना गया है । अर्थात्‌ अन्यत्र 
स्पष्ट रूप से आत्मा या प्रजापति में सुप्टिकतृ त्व का आरोप है, जब कि 
इसमें आत्मा को केवल मूल कारण मानकर पंचभूतों की संभूति उस 
आत्मा से हुई, है इतना ही प्रतिपाद्य है। भुण्दकोपनिपद्‌ में जड और 
चनन सभी की उत्पन्ति दिव्य, अमूले और अज ऐसे पुरुष से मानो गई 
है” | यहाँ भी उसे कर्ता नहीं कहा। किन्तु ब्वेताब्वतरोपनिषद्‌ में 
विद्वाधिप देवाधिदेव रुद्र ईश्वर को ही जगत्कर्ता माना गया है और 
उसी को मूल कारण भी कहा गया है। 


उपनिपदों के इन वादों को संक्षेप में कहना हो तो कहा जा सकता 
है कि किसी के मत से असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति हाती है, किसी के 
मत से विश्व का मूल तत्त्व सत्‌ है, किसी के मत से बह सत्‌ जेड है और 
किसी के मत में बह तत्त्व चतन है । 


एक दूसरी दृष्टि से भी कारण का विचार प्रात्रीन काल में 
होता था । उसका पता हमे इ्वेताश्वतरोपनिषद्‌ से चलता है। उसमे 
ईंदवर को ही परम तत्व और आदि कारण सिद्ध करने के लिए जिन 


१३ ब्रइनो० १.३-१-३. 

१४ बुहुदा० १.४.१-४. 

१० ऐलतरेप १.१-३. 

* तेसिरी० २.१. 

॥5 झुण्ड० २.१.२-६ हु 
४८ इचेला० ३.२. । ६.६: 
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अन्य मतों का निराकरण किया गया है वे ये हैं". ? काल, २ स्वभाव, 
३ नियति, ४ यदृच्छा, ५ भूत, ६ पुरुष, ७ इन सभी का संयोग, ८ आत्मा | 
उपनिषदों में इन नाना वादों का निर्देश है। अतएवं उस समय- 
परय्यन्त इन वादों का अस्तित्व था ही, इस बात को स्वीकार करते हुए 
भी प्रो० रानडे का कहना है कि उपनिषदकालीन दाशनिकों की 
दर्शन क्षेत्र में जो विशिष्ट देन है, वह तो आत्मवाद है । 
अन्य सभी वादों के होते हुए भी जिस बाद ने आगे की पीढ़ी के 
ऊपर अपना असर कायम रखा और जो उपनिपदों का विशेष तत्त्व 
समझा जाने लगा, बह तो आत्मवाद ही है। उपनिषदों के ऋषि अन्त 
में इसी नतीजे पर पहुँचे कि विश्व का मूल कारण या परम तत्त्व आत्मा 
हो है । परमेश्वर को भी, जो संसार का आदि कारण है, इ्वेताश्वतर में 
आत्मस्थ' देखने को कहा है-- 

“तमात्मस्थं येनुपक्यन्ति धोरास्तेषां सुखं झ्ाइबत नेतरेधाभ ६.१२. 

छान्दोग्य का निम्न वाक्य देखिए-- 

“अधातः आत्मादेश: आत्मेवाधस्तातू, आत्मोपरिष्टात्‌, आत्मा पश्चात्‌, भात्मा 
पुरस्तातू, आत्मा वक्षिणत., आत्मोत्तरत: आत्मंबेद सर्वंत्तिति | स था एव एवं पदयन्‌ 
एवं सन्‍्वान एवं विजानप्नात्मरतिरात्मकरड आत्मसिथुन आत्मानम्द: स स्वराड भवजति 
तस्य शर्थेषु लोकेषु कामजारों भवति ।” छान्दो० ७.२५। 

बृहदारण्यक में उपदेश दिया गया है कि-- 

ह “न वा अरे सर्वस्थ कामसाय सर्व प्रिय भवति आत्मनस्तु काम्राय सर्व प्रिय 
भवति। आत्सा बा अरे व्रष्टटय: श्रोतव्यों मन्तव्यों तिविध्यासितब्यों भंत्रेभ्यात्मो 
था अरे द्ानेस भवरोन सत्या विशानेनेद सर्व बिदितम्‌ । २.४.५ । 

उपनिपदों का ब्रह्म और आत्मा भिन्न नही, किन्तु आत्मा हीं ब्रह्म 
है--अयमात्मा ब्रह्म --बृहदा २ ५.१६. 

इस प्रकार उपनिषदों का तात्पर्य आत्मवाद में है, ऐसा जो कहा 

' है, वह उस काल के दाशनिकों का उस वाद के प्रति जो विशेष पक्षपात 


4९ काल: स्वभायों नियतियंवृ्छा मृतानि योगि: पुरव इति चिन्त्यस । 
संयोग एवं न त्वात्ममाबादात्माप्यनीशः सुलहुःशहेतो: ४---इवेता० १.२. 
२ू (तदप्रटएट डिचाएटफए ० एएचांशा9095 थे। ४५ 0. 246. 


४४. आगजन्यय का जंन-वर्शान 


था, उसी को लक्ष्य में रखकर है | परम तत्त्व आत्मा या ब्रह्म को उप- 
निषदों के ऋषियों ने शाश्वत, सनातन, नित्य, अजन्य, ध्रुव माना है ।*' 

इसी आत्म-तत्त्व या ब्रह्मा-तक्ष्ष को जड़ और चेतन जगत्‌ का 
उपादान कारण, तिमित्त कारण या अधिप्ठान मान कर दाशनिकों ने 
कैबलाइत, विशिष्टाइत, दंताद्त या शुद्धाहत का समर्थन किया है । इन 
सभी वादों के अनुकूल वाक्यों की उपलब्धि उपनिषदों में होती है । अत: 
इन सभी वादों के बीज उपनिषदों में हैं, एसा मानना युक्तिसंगत ही है।** 


उपनिषत्‌काल में कुछ लोग महाभूतों से आत्मा का समुत्थान 
और महाभूतों में ही आत्मा का लय मानने वाले थे, किन्तु उपनिपत्‌- 
कालीन आत्मबाद के प्रचण्ड प्रवाह में उस वाद का कोई खास मूल्य 
नही रह गया! इस बात की प्रतीति बृहदारण्यकनिदिप्ट याज्ञवल्कय 
और मैँत्रेयी के संवाद से हो जाती है । मेत्रेयी के सामने जब याज्ञवल्क्य ने 
भूतवाद की चर्चा छेड़ कर कहा कि “विज्ञानधन इन भूतों से ही समु- 
त्थित होकर इन्हीं मे लीन हो जाता है, परलोक या पुनर्जन्म जैसी कोई 
बात नहीं है/*? तथ मंत्रेयी ने कहा कि ऐसी बात कह कर हमें मोह में 
मत डालो । इससे स्पष्ट है कि आत्मवाद के सामने भूतवाद का कोई 
मूल्य नहीं रह गया था । 


प्राचीन उपनिषदों का काल प्रो० रानडे ने ई० पू० १२०० से 
६०० तक का माना है यह काल भगवान्‌ महावीर और बुद्ध के पहले 
का है। अत: हम कह सकते है कि उन दोनों महापुरुषों के पहले भार- 
तीय दर्शन की स्थिति जानने का साधन उपनिषदों से वढ़कर अन्य कुछ 
हो नहीं सकता। अतए॒व हमने ऊपर उपनिपदों के आधार से ही 


२१ छ्यो० १.२.१८. २.६.१. १.३.१५४. २.४.२. २.१५. भुण्डको० १.६. . 
इत्यादि । 
रे (आञत्प, 90. 205---232. 
२३ “विशानयन एजंतेस्यों म्तेम्घ: शयुर्थाय तसन्येधानुविनवयति भ प्रेट्प संशा 
अस्तीत्यरे अवीभोति होचाच वाहंजल्यण+” बृहुरा० २.४.१२. 
१६ (फ्रशलका, 70. 9 
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भारतीय दर्शनों की स्थिति पर कुछ प्रकाश डालने का प्रयत्न किया है। 
उस प्रकाश के आधार पर यदि हम जैन और बौद्ध दशन के मूल तक्त्वों 
का विश्लेषण करें, तो दाशंनिक क्षेत्र में जैन और बौद्ध शास्त्र की क्‍या 
देन है, यह सहज ही में विदित हो सकता है। प्रस्तुत में विशेषतः जैन 
तत्त्वज्ञान के विपय में ही कहना इप्ट है, इस कारण बौद्ध दशन के नत्त्वों 
का उल्लेख तुलना की दृष्टि से प्रसगवश ही किया जायगा और मुख्यतः 
जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व की विवेचना की जायगी । 


सगवान बुद्ध का अनात्मवाद:ः 

भगवान्‌ महावीर और बुद्ध के निर्वाण के विषय में जैन-बौद्ध 
अनुश्रुतियों को यदि प्रमाण माना जाय, तो फलित यह होता है कि 
भगवान्‌ बुद्ध का निर्वाण ई० पृ० ५८४ में हुआ था। अतएव उन्होंने 
अपनी इहजीवन-लीला भगवान्‌ महावीर से पहले समाप्त की थी और 
उन्होंने उपदेश भी भगवान्‌ के पहले ही देना शुरू किया था। यही 
कारण है कि वे पाव्व॑-परंपरा के चातुर्याम का उल्लेख करते हैं। उप- 
निषत्‌कालीन आत्मवाद की बाढ़ को भगवान्‌ बुद्ध ने अनात्मवाद का 
उपदेश देकर मद किया । जितने वेग से आत्मवाद का प्रचार हुआ और 
सभी तत्त्व के मूल में एक परम तत्त्व भाइवत आत्मा को ही माना जाने 
लगा, उतने ही वेग से भगवान्‌ बुद्ध ने उस वाद की जड़ काटने का 
प्रथत्त किया । भगवान्‌ बुद्ध विभज्यवादी थे। अतएव उन्होंने रूप 
औदि ज्ञात वस्तुओं को एक-एक करके अनात्म सिद्ध किया। उनके 
तक॑ का क्रम यह है--- 

२" क्‍या रूप अनित्य है या नित्य ? 

अनित्य । 

जो अनित्य है वह युख है या दु.ख ? 

दुःख । 

जो चीज अनित्य है, दुःख है, विपरिणामी है, क्या उसके विषय 


किनतत+ 


२० संयुसनिकाय 5]7. 70. 32-37 


४६ आगम-युग का जेत-दर्शात 


में इस प्रकार के विकल्प करना ठीक है कि--यह मेरा है, यह मैं हैँ, यह 
मेरी आत्मा है ? 

नही । 

इसी क्रम से वेदना,*ः सज्ञा, संस्कार और विज्ञान के विषय में 
भी प्रव्न करके भगवान्‌ बुद्ध ने अनात्मवाद को स्थिर किया है। इसी२” 
प्रकार चक्षरादि इन्द्रियाँ, उनके विषय, तज्जन्य विज्ञान, मन, मानसिक 
धर्म और मनोविज्ञान इन सवको भी अनात्म सिद्ध किया है । 


कोई भगवान्‌ बुद्ध से पूछता कि जरा-मरण क्‍या है और किसे होता 
है, जाति क्‍या है और किसे होती है, भव क्या है और किसे होता है ? 
तो तुरन्त ही वे उत्तर देते कि ये प्रबन ठीक नही । क्‍यों कि प्रइनकर्त्ता 
इन सभी प्रश्नों मे ऐसा मान लेता है कि जरा आदि अन्य है और 
जिसको ये जरा आदि होते है, वह अन्य है । अर्थात्‌ गरीर अन्य है और 
आत्मा अन्य है। किन्तु ऐसा मानने पर ब्रह्मबचयंवास--धर्माचरण संगत 
नहीं । अतरव भगवान्‌ बुद्ध का कहना है कि प्रश्न का आकार 
ऐसा होना चाहिए--जरा कैसे होती है ” जरा-मरण कंसे होता है ? जाति 
कंसे होती है ? भव कंसे होता है ? तब भगवान्‌ बुद्ध का उत्तर है कि 
ये सब प्रतीत्यसमुत्पन्न है। मध्यम मार्ग का अवलंबन लेकर भगवान्‌ बुद्ध 
समझाने हैं कि शरीर ही आत्मा है, ऐसा मानना एक अन्त है और शरीर 
से भिन्न आत्मा है, एसा मानना दूसरा अन्त है । किन्तु मैं इन दोनों अन्तों 
को छोडकर मध्यम मार्ग से उपदेश देता हें कि-- 

अविद्या के होने से सस्कार, संस्कार के होने से विज्ञान, विज्ञान के 
होने से नाम-रूय, नाम-रूप के होने से छह आयतन, छह आयततनो के होते 
से स्पर्श, स्पर्ण के होने से वेदना, वेदना के होने से तृष्णा, तृथ्णा के होने 
से उपादान, उपादान के होने से भव, भव के होने से जाति--जन्म, जन्म 
के होने से जरा-मरण है। यही प्रतीत्यसमुत्पाद है । 


९: शोधनिकाम महानिदानसुत्त १५. 
२४ सण्किसनिकास छक्‍्ककसुल १४८. 
३६ संयुस्तनिकाय ५!]. 35. प्रंगुसरनिकाय ३. 


प्रमेथ लण्द... ४७ 


आनन्द ने एक प्रश्न भगवान्‌ बुद्ध से किया कि आप बारबार 
लोक शुन्य है, ऐसा कहते हैं । इसका तात्पयं क्‍या है ? बुद्ध ने जो उत्तर 
दिया उसी से बौद्ध दर्शन की अनात्मविषयक मौलिक मान्यता व्यक्त 
होती है।-- 

“पस्मा बच लो भागन्द धुझु्म अत्तेन वा प्त्तनियेन था तसमा सुझुओो लोकों ति 
यराजति । कि च प्लानर्द सुझ्जं असेस था अत्ततियेन था ? चकखूं शो आनम्द सुझुतं 
असेन या अत्तनियेत वा *' रूप “' *“करूपविडआणं “*' 'दृत्पादि ।--संमुसतिकाय 
5६४४%६,85 

भगवान्‌ बुद्ध के अनात्मवाद का तात्पय क्‍या है ? इस प्र्न के 
उत्तर में इतना स्पष्ट करना आवश्यक है कि ऊपर की चर्चा से इतना 
तो भलीभाति ध्यान में आता है कि भगवान्‌ बुद्ध को सिर्फ घरी रात्मबाद 
ही अमान्य है, इतना ही नहीं वल्कि स्वान्तर्यामी नित्य, श्रुव, शाव्वत 
ऐसा आन्मवाद भी अमान्य है | उनके मत में न तो आत्मा शरीर से 
अत्यन्त भिन्न ही है और न आत्मा घरीर से अभिन्न ही । उनको चार्वा- 
कसम्मत भौतिकवाद भी एकान्‍्त प्रतीत होता है और उपनिपदों का 
कूटस्थ आत्मवाद भी एकान्त प्रतीत होता है। उनका मार्ग तो मध्यम 
मार्ग है। प्रतीत्यसमुत्पादवाद है । 

वहीं अपरिवर्तिप्णु आत्मा मर कर पुनर्जन्म लेती है और ससरण 
करनी है ऐसा मानने पर शादबतवाद* होता है और यदि ऐसा 
माना जाए कि माता-पिता के सयोग से चार महाभूतों में आत्मा उत्पन्न 
होती है और इसी लिए शरीर के नष्ट होते ही आत्मा भी उच्छिन्न, 
विनप्ट और लुप्त होती है, तो यह उच्छेदवाद है* । 


तथागत बुद्ध ने जाइवतवाद और उच्छेदवाद दोनों को छोड़कर *' 
मध्यम मार्ग का उपदेश दिया है । भगवान बुद्ध के इस अशाइवनानुच्छेद- 
, बाद का स्पष्टीकरण निम्न संवाद से होता हैं-- 


कस >-नननीीनननीनन+ नमन तन न+न 3» 3 बनननननन+- 3०५००» 


२ दोीधनिकाय-अरह्यजालसुस । 
+* शंबुश्ननिकाय ९(!, !7. 


डे. आशज-युत का जंत-दर्शग 


क्या भगवन्‌ गौतम ! दुःख स्वकछृत है ?' 

'काव्यप ! ऐसा नहीं है । 

या दु.ख परकृत है ?” 

नहीं 

क्या दुःख स्वकृत और परक्ृत है ? ' 

'नही ।' 

क्या अस्वकृत और अपरकृत दुःख है ?! 

नहीं ।' 

'तब क्या है ? आप तो सभी प्रश्नों का उत्तर नकार में देते 
है, ऐसा क्‍यों ? ' 

दुःख स्वकृत है ऐसा कहने का अथ होता है कि जिसने किया 

वही भोग करता है। किन्तु ऐसा कहने पर शाइवतवाद का अवलंबन होता 
है । और यदि ऐसा कहूँ कि दुःख परकृत है तो इसका मतलब यह होगा 
कि किया किसी दूसरे ने और भोग करता है कोई अन्य । ऐसी स्थिति 
में उच्छेदवाद आ जाता है। अतएवं तथागत उच्छेदवाद और शाइबत- 
वाद इन दोनों अन्तों को छोड़कर मध्यम मार्ग का--प्रतीत्यसमुत्पाद का 


उपदेश देते हैं कि अविद्या से संस्कार होता है, संस्कार से विज्ञान'''''' 
स्पर्श से दुःख “इत्यादि --संयुत्तनिकाय *[त 7. हा 2५ 


तात्पये यह है कि ससार में सुख-दु:ख आदि अवस्थाएँ हैं, कर्म 
है; जन्म है, मरण है, बन्ध है, मुक्ति है--ये सब होते हुए भी इनका 
कोई स्थिर आधार आत्मा हो, ऐसी बात नही है, परन्तु ये अवस्थाएं पू्व- 
पूर्व कारण से उत्तर-उत्तर काल में होती हैं और एक नये कार्य को, एक 
नई अवस्था को उत्पन्न करके नष्ट हो जाती हैं । इस प्रकार संसार का 
चक्र चलता रहता है । पूर्व का स्बंथा उच्छेद भी इष्ट नहीं और धौव्य 
भी इष्ट नही। उत्तर पूर्व से सवंधा असंबद्ध हो, अपूर्व हो, यह बात भी 
नहीं किन्तु पूर्व के अस्तित्व के कारण ही उत्तर होता है। पूर्व की सारं, 
शक्ति उत्तर में आ जाती है । पूर्व का सब संस्कार उत्तर को मिल जाता 


क 


प्रभेय-शे्. ४६ 


है । अतएव पूर्व अब उत्तर रूप में अस्तित्व में है। उत्तर पूर्व से 
सर्वयः भिन्न भी नहीं, अभिन्न भी नही । किन्तु अव्याकृत है। क्‍यों कि 
भिन्न कहने पर उच्छेदवादर होता है और अभिन्न कहने पर शाध्यतवाद 
होता है। भगवान्‌ बुद्ध को ये दोनों बाद मान्य न थे, अनएव ऐसे 
प्रइनों का उन्होंने अव्याकृत कह कर उत्तर दिया है। 

इस संसार-चक्र को काटने का उपाय यही है कि पूर्व का निरोध 
करना । कारण के निरुद्ध हो जाने से कार्य उत्पन्न नहीं होगा। अर्थात्‌ 
अविद्या के निरोध से '''तृप्णा के निरोध से उपादान का निरोध, 
उपादान के तनिरोध से भव का निरोध, भव के निरोध से जन्म का 
निरोध, जन्म के तिरोव से मरण का किरोध ही जाता है। | 

किन्तु यहाँ एक प्रश्न होता है कि मरणानन्तर तथागत बुद्ध का 
क्या होता है ? इस प्रश्न का उत्तर भी अव्याकृत है। वह इसलिए कि 
यदि यह कहा जाए कि मरणोत्तर तथागत होता है, तेरे शाइवतवाद का 
और यदि यह कहा जाए कि नही होता, तो उच्छेदवाद का प्रसंग आता 
है। अतएवं इन दोलों वादों का निपेघ करने के लिए भगवान्‌ बुद्ध ने 
तथागत को मरणोत्तरदणा में अव्याकृत कहा है । जैसे गंगा को बालू 
क। नाप नहीं, जैसे समुद्र के पता का नाप नही, इसी प्रकार मरणोत्तर 
तथागत भी गभीर है, अतएवं अब्याकृत है। जिस रूप, वेदना, सज्ञा, 
झादि के कारण तथागत को भ्रज्ञापना होती थी, वह रूपादि तो प्रहोण 
हो गए | अब तथागत की प्रज्ञापता का कोई साधन नही चचता, इसलिस 


वे अव्याकृत हैं? । ब 
इस प्रकार जैसे उपनिपदों में आत्मवाद की पराकाष्ठा वे समय 


आत्मा या ब्रह्मा को 'नेति-नेति' के द्वारा अवक्तव्य प्रतिपादित किया गया 
है, उसे सभी विशेषणों से पर बताया जाता है? ठीक उसों प्रकार 


3+ झंबुक्तनिकाय .ए ३, 7 80प-ै. 
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५०. आयस-दुय का जेन-दर्दशान 


तथागत बुद्ध ने भी आत्मा के विषय में उपनिषदों से बिल्कुल उल्दी 
राह लेकर भी उसे अव्याकृत माना है। जैसे उपनिषदों मे परम तत्त्व 
को अवक्तव्य मानते हुए भी अनेक प्रकार से आत्मा का वर्णन हुआ है 
और वह व्यावहारिक माना गया है, उसी प्रकार भगवान्‌ बुद्ध ने भी कहा 
है, कि लोक-संज्ञा, लोक-निरुक्ति, लोक-व्यवहार, लोक-प्रज्ञप्ति का आश्रय 
करके कहा जा सकता है कि “मैं पहले था. "नहीं था ऐसा नही, मैं 
भविष्य में होऊँगा, 'नहीं होऊँगा' ऐसा नहीं, मै अब हूं, "नही हैँ ऐसा 
नहीं ।” तथागत ऐसी भाषा का व्यवहार करते है, किन्तु इसमें फंसते 
नहीं?4 । 
जन तस्वविच्वार को प्राचीनता : 

इतनी वैदिक और बौद्ध दार्शनिक पूर्वभूमिका के आधार पर ऊँन- 
दर्शन की आगम-वणित भूमिका के विषय में विचार किया जाए तो जो 
उचित ही होगा | जैन-आगमों में जो तत्त्व विचार है. वह तत्कालीन दार्श- 
निक विचार की भूमिका से स्वथा अछूता रहा होगा, इस बात को अस्वी- 
कार करते हुए भी जैन अनुश्रुति के आधार पर इतना तो कहा जा सकता 
है कि जैन आगम-वणित तत्त्व-विचार का मून भगवान्‌ महावीर के समय 
से भी पुराना है। जैन अनुध्नति के अनुसार भगवान्‌ महावीर ने किसी 
नये तत्त्व-दर्शन का प्रचार नहीं किया है, किन्तु उनसे २५० वर्ष पहले होने 
वाले तीर्थकर पाइ्यनाथ के तत्वविचार का ही प्रचार किया है। पाएवें- 
नाथ-सम्मत आचार में तो भगवान्‌ महावीर ने कुछ परिवर्तन किया है 
जिसकी साक्षी स्वय आगम दे रहे है, किन्तु पाश्वनाथ के तत्त्व-ज्ञान से 
उनका कोई मतभेद जेन अनुश्नुति में बताया गया नहीं है। इससे हम इस 
नतीजे पर पहुँच सकते हैं कि जेन तत्त्व-विचार के मूल तत्त्व पाइवेनाथ 
जितने नो पुराने अवच्य है । 


जैन अनुश्र॒ुति तो इससे भी आगे जाती है। उसके अनुसार अपने, 
से पहले हुए श्रीकृष्ण के समकालीन तीर्थकर अरिप्टनेमि की परंपरा को 


3* दीधनिकाद-पोटडपादसुत्त ६, 


तक 


प्रमेय -लण्ड हे 


ही पाश्ब॑ताथ ने ग्रहण किया था और स्वयं अरिप्टनेमि ते प्रागेतिहासिक 
काल में होने वाले नमिद्राथ से | इस प्रकार वह अनुश्रुति हमें ऋषभदेव 
जो कि भरत चत्रवर्ती के पिता थे, तक पहुँचा देती है। उसके अनुसार 
तो वतमान वेद से लेकर उपनिषद्‌ पयंन्त संपूर्ण साहित्य का मूल-खोलत 
ऋषभदेव-प्रणीत जैन नत्त्व-विचार में ही है । 


इस जन अनुश्रुति के प्रामाण्य को ऐनिहासिक-दृष्टि से सिद्ध 
करना संभव नहीं है, तो भी अनुश्रुतिप्रतिपादित जैन विचार की प्राचीनता 
में संदेह को कोई स्थान नहीं है। जेन तत्त्वविचार की स्वतंत्रता इसी से 
मिद्ध है कि जब उपनिषदों में अन्य दर्शन-शास्त्र के बीज मिलते हैं, तब 
जन तत्त्वविचार के बीज नहीं मिलते । इतना ही नही किन्तु भगवान्‌ 
महावीर-प्रतिपादित आगमों में जो कमे-विच्रार की व्यवस्था है, मार्गणा 
और गुणस्थान सम्बन्धी जो विचार है, जीवों की गति और आगनि का 
जो विचार है, लोक की व्यवस्था और रचना का जो विचार है. जड़ 
परमाणु पुदूगलों की वगेणा और पुदूगल स्कन्ध का जो व्यवस्थित विचार 
है, पड़द्रव्य और नवतत्त्व का जो व्यवस्थित निरूपण है, उसको देखते 
हुए यह कहा जा सकता है कि जेन त्तत्वविचार-धारा भगवान महावीर 
से पूर्व की कई पीढ़ियों के परिश्रम का फल है और इस धारा का 
उपनिषदु-प्रतिपादित अनेक मतो से पार्थंक्य और स्वातत्य स्वयसिद्ध है। 


जगवान्‌ महावीर को देन : अनेकान्तवाद 


प्राचीन तत्तत्र व्यवस्था में भगवान्‌ महावीर ने क्या नया अपण 
किया, इसे जानने के लिए आगंमों से बढ़कर हमारे पास कोई साधन नह 
है। जीव और अजीव के भेदोपभेदों के विषय में, मोक्ष-लक्षी आध्यात्मिक 
उत्कान्तिक्रम के सोपानरूप गुणस्थान के विषय में, चार प्रकार के ध्यान 
के विषय में या कर्म-आस्त्र के सूक्ष्म भेदोयभेदों के विषय में या लोक 
रचना के विषय मे या परमाणुओं की विविध वर्गणाओं के विषय में 
भगवान्‌ महावोर ने कोई नया मार्ग दिखाया हो, यह तो आगमो के 
देखने से प्रतीत नही होता । किन्तु तत्कालीन दाइनिक क्षेत्र में तस्‍्व के 
स्वरूप के विषय में जो नये-नये प्रश्न उठते रहते थे, उनका जो स्पप्टी- 


५२ आजण-शन का जेन-दहोन 


करण भगवान्‌ महावीर ने तत्कालीन अन्य दाशनिकों के विचार के 
प्रकाझ् में किया है, वही उनकी दाशेनिक क्षेत्र में देन संमकनी चाहिए । 
जीव का जन्म मरण होता है, यह बात नई नही थी । परमाण के नाना कार्य 
बाह्य जगत में होते हैं और नष्ट होते है, यह भी स्वीकृत था । किन्तु 
जीव और परमाण्‌ का कैसा स्वरूप माना जाए, जिससे उन भिन्न-भिन्न 
अवस्थाओं के घटित होते रहने पर भी जीव और परमाणु का उन 
अवस्थाओं के साथ सम्बन्ध बना रहे। यह ओर ऐसे अन्य प्रइन तत्कालीन 
दाश निकों के द्वारा उठाए गए थे और उन्होंने अपना-अपना स्पष्टीकरण 
भी किया था। इन नये प्रश्नो का भगवान्‌ महावीर ने जो स्पष्टीकरण 
किया है, वही उनकी दाशंनिक क्षेत्र में नई देन है । अतार्ध आगमों के 
आधार पर भगवान्‌ महावीर की उस देन पर विचार किया जाए तो 
बाद के जेन दाशनिक विकास को मूल-भित्ति क्‍या थी, यह सरलता से 
स्पष्ट हो सकेगा । 


ईसा के बाद होने वाले जैनदाशनिकों ने जेनतत्त्वविचार को 
अनैकान्तवाद के नाम से प्रतिपादित किया है और भगवान्‌ महावीर को 
उस वाद का उपदेशक बताया है ।* उन आचार्यों का उक्त कथन कहाँ 
तक ठीक है और प्राचीन आगममों में अनेकान्तवाद के विषय में क्‍या 
कहा गया है, उसका दिग्दशन कराया जाए, तो यह सहज ही में मालूम 
हो जाएगा कि भगवान्‌ महावीर ने समकालीन दाहानिकों में अपनी 
विचार-धारा किस ओर बहाई और बाद में होने वाले जैन आचार्यों ने 
विच्ार-धारा को लेकर उसमें क्रमश, कैसा विकास किया। 


खित्र-विखित्र पक्षयुक्त पुंस्कोकिल का स्वप्न : 


भगवान महावीर को केंवलज्ञान होने के पहले जिन दक्ष 
महास्वप्नों का दर्शन हुआ था, उनका उल्लेख भगवती सूत्र मे आया है ।* 
उनमें तीसरा स्वप्न इस प्रकार है-- 
35 लकीयस्च्र॒ण का० ५०. 
» 3 अचबतों झतक १६ शहेझ्षक ६. 


ृढ ज्रेयन्शण्क. ४६ 
एयं च॒ णं महू चित्त-विचितत-पक्खगं पुंसकोइलगं सुविणे पासित्स ण॑ पड़ियुडधे 
अर्थात्‌-एक बड़े चित्र-विचित्र पांखवाले पुस्कोकिल को स्वप्न में देखकर 
वे प्रतिब्रुद्ध हुए । इस ज्ट्टास्बप्न का फल बताते हुए कहा गया है कि-- 

“जक्य॑ समरो भयव् महावोरे एगं महूं लित्त-दिलिस जाबव पड़िवुद्ध तस्लं 
समरे भगव महाबोरे विलिसं सससयपरसमइयं दुबालसंगं गलिपिडगं आवबेति 


अर्थात्‌ उस स्वप्न का फल यह है कि भगवान्‌ महावीर विचित्र ऐसे स्व-पर 
सिद्धान्त को बताने वाले द्वादभांग का उपदेश देगे । 

प्रस्तुत में चित्र-विचित्र शब्द खास ध्यान देने योग्य है। बाद 
के जैन दाशंनिकों ने जो चित्रज्ञान और चित्रपट को लेकर वौद्ध और 
नेयायिक-बेशेपिक के सामने अनेकान्तवाद को सिद्ध किया है, वह इस 
बित्रविचित्र शब्द को पढते समय याद आ जाता है । किन्तु प्रस्तुत में 
उसका सम्बन्ध न भी हो, तव भी पुस्कोकिल की पंख को चित्रविचित्र 
कहने का और आगमों को विचित्र विशेषण देने का खांस तात्पयं तो यही 
मालूम होता है कि उनका उपदेश अनेक रंगी---अनेकान्त बाद माना गया है । 
विशेषण से सूत्कार ने यही ध्वद्िित किया है, ऐसा निश्चय करना तो 
कठिन है, किन्तु यदि भगवान के दशेंन को विशेषता और प्रस्तुत चित्र- 
विचित्र विशेषण का कुछ मेल बिठाया जाए, तब यही संभावना की जा 
सकती है कि वह विशेषण साभिप्राय है और उससे सूत्रकार से भगवान्‌ 
के उपदेश की विशेषता अर्थात्‌ अनेकान्तवाद को ध्वनित किया हों तो 

' कोई आश्चम की बात नहीं है । 


विसज्यवाद : रा | है 
सूत्रकृताग-सूत्र में भिक्षु कसी भापा का प्रयोग करे, इस प्रएन के 


प्रसंग में कहा गया है कि विभज्यवाद का प्रयोग” करना चाहिए। 
विभज्यधाद का मतलब ठीक समभने में हमे जैन टीका ग्रथों के अतिरिक्त 
बौद्ध ग्रंथ भी सहायक होते है। बौद्ध मज्किमनिकाय (सुत्त. ६६) में 
शुभमाणवक के प्रइन के उत्तर में भगवान्‌ बुद्ध ने कहा कि--'हे माणबक ! 
मैं यहाँ विभज्यवादी है, एकांभशवादी नहीं ।” उसका प्रशइन था कि मैंने 
सुन रखा है कि गृहस्थ ही आराधक होता है, प्रश्नजित आशधक नही 


3७ “सिक्स विभम्यवाय ज वियागरेज्जा-सुजकुतांग १.१४.२२. 


पड ऑमण-कुध का जत-ददांन 


होता ) इसमें आपकी क्‍या संमति है ? इस प्रश्न का एकांशी हाँ में या 
नहीं में, उत्तर न देकर भगवान्‌ बुद्ध ने कहा, कि गृहस्थ भी यदि 
धिथ्यात्वी है, तो लिर्वाण मार्ग का आराधक नहीं और त्यागी भी यदि 
मिथ्यात्वी है, तो वह भी आराधक नहीं । किन्तु यदि वे दोनों सम्यक्‌ 
प्रतिपत्ति सम्पन्त हैं, तभी आराधक होते हैं। अपने ऐसे उत्तर के बल 
पर वे अपने आपको विभज्यवादी बनाते हैं और कहते है कि मैं एकांश- 
बादी नहीं हैँ । 

यदि वे ऐसा कहते, कि गृहस्थ आराधक नही होता, त्यागी 
आराधक होता है, या ऐसा कहते कि त्यागी आराधक होता है, गृहस्थ 
आराधक नही होता, तब उनका वह उत्तर एकांशवाद” होता । किन्तु 
प्रस्तुत में उन्होंने त्यागी या गृहस्थ की आराधकता और अनाराधकता 
में जो अपेक्षा या कारण था, उसे बताकर दोनों को आराधक और अता- 
राधक बताया है। अर्थात्‌ प्रश्न का उत्तर विभाग करके दिया है। अतएबव 
वे अपने आपको विभज्यवादी कहते हैं । 


यहाँ पर यह ध्यान रखना चाहिए कि भगवान्‌ बुद्ध सवेदा सभी 
प्रश्नों के उत्तर में विभज्यवादी नहीं थे। किन्तु जिन प्रश्नों का उत्तर 
विभज्यवाद से ही संभव था, उन कुछ ही प्रश्नों का उत्तर देते समय ही 
वे विभज्यवाद का अवलम्बन लेते थे! । 

उपयु क्त बौद्ध सूत्र से एकांशवाद और विभज्यवाद का परस्पर 
विरोध स्पष्ट सूचित हो जाता है| जैन टीकाकार विभज्यवाद का अर्थ 
स्थादबाद अर्थात्‌ अनेकान्तवाद करते है । एकास्तवाद और अनेकान्तवाद 
का भी परस्पर विरोध स्पष्ट ही है। ऐसी स्थिति में सूत्रकृतांग गत 
विभज्यवाद का अर्थ अनेकान्तवाद, नयवाद, अपेक्षाबाद या पृथक्करण 
करके, विभाजन करके किसी तत्त्व के विवेचन का वाद भी लिया जाए 
नो ठीक ही होगा । अपेक्षाभेद से स्थानृशब्दांकित प्रयोग आगम में देखे 
जाते हैं। एकाधिक भंगों का स्थादवाद भी आगम में मिलता है |. 





3: देखो--दोधतिकाय-२ २ सशितिपरियाय सुसमें जार अदनव्याकरण | 
ऊरै बही ॥ 


प्रमेव-सभ्च हंँ 


अतएव आयमकालीन अनेकान्तवाद या विभज्यबाद को स्थादवाद भी 
कहा जाए, तो अनुचित नही । 
भगवान्‌ बुद्ध का विभज्यवाद कुछ मर्यादित क्षेत्र में था। और 
भगवान्‌ महावीर के विभज्यवाद का क्षेत्र व्यापक था। यही कारण है 
कि जैनदर्शन आगे जाकर अनेकान्तवाद में परिणत हो गया और बौद्ध 
दर्शन किसी अंश में विभज्यवाद होते हुए भी एकान।वाद की ओर 
अग्रसर हुआ । 
भगवान्‌ बुद्ध के विभज्यवाद की तरह भगवान्‌ महावीर का 
विभज्यवाद भी भगवती-गत प्रदनोत्तरों से स्पष्ट होता है । गणधर गौतम 
आदि और भगवान्‌ महावीर के कुछ प्रइनोत्तर नीच दिए जाते है, जिनसे 
भगवान्‌ महावीर के विभज्यवाद की तुलना भगवान्‌ बुद्ध के विभज्यवाद 
से करनी सरल हो सके । 
7 
गौतम--कोई यदि ऐसा कहे कि--मैं स्वश्राण. सबंभूत, स्व 
जीव, सर्वसत्व की हिसमा का प्रत्याख्यान करता हैं' 
नो क्‍या उसका वह प्रत्याख्यान सुप्रत्यास्यान है या दृष्प्रत्याख्यान ? 
भगवान्‌ महावीर--स्यात्‌ सुप्रत्याख्यान है और स्यात्‌ दुष्प्रत्या- 
ख्यान है । 
गौतम--भते ! इसका क्‍या कारण ? 
भगवान महावीर--जिसकों यह भान नहीं, कि ये जीव हैं और 
ये अजीव, ये त्रस है और ये स्थावर, उसका वेसा 
प्रत्याख्यान दुष्प्रत्याव्यान है । वह मृषावादी है । किन्तु 
जो यह जानता है कि ये जीव हैं और ये अजीव, ये 
अस है और ये स्थावर, उसका वैसा प्रत्यास्यान 
सुप्रत्याब्यान है, वह सत्यवादी है । 
--भगवनी श० ७. उ० २. सू० २७० । 
०: 
जयंतो--भंते ! सोना अच्छा है या जागना ? 


५६ 


साग्हपहए का जेन-बरवोग 


भसवान महादीर--जयंती, कितसेक जीवों का सोना अच्छा 


है और कितनेक जीवों का जागना अच्छा है । 


जयती--इसका क्या कारण है ? 


भगवान महावीर-- जो जीव अधघर्मी हैं, अधर्मानुग हैं, अधमिष्ठ हैं, 


अधमख्यायी है, अधरमंप्रलोकी हैं, अधर्मप्ररञ्जन हैं,अधर्म 
समाचार हैं, अधामिक वृत्ति वाले हैं, वे सोते रहेंगे, यही 
अच्छा है ; क्योंकि जब वे सोते रहेंगे तो अनेक जी वोंकों पीड़ा 
नहीं देंगे । और इस प्रकार स्व, पर और उभय को अधा- 
मिक क्रिया में नहीं लगावेंगे, अतएव उनका सोना अच्छा 
है । किन्तु जो जीव धामिक हैं,धर्मानुग है,यावत्‌ धामिक 
वृत्ति वाले हैं. उनका तो जागना ही अच्छा है । क्योंकि 
ये अनेक जीवों को सुख देते है और स्व, पर और उभय 
को धामिक अनुप्ठान में लगाते हैं। अतएवं उनका 
जागना ही अच्छा है । 


जय॑ंती--भन्ते, बलवान्‌ होना अच्छा है या दुबल होना ? 


भगवान महावीर--जयती, कुछ जीवों का बलवान होना 


अच्छा है और कुछ का दुर्बेल होना । 


जयती--इसका क्‍या कारण ? 


भगवान महावीर---जो जीव अधामिक है यावत्‌ अधामिक 


वुत्ति वाले है, उनका दुबंल होना अच्छा है। क्योंकि 
वे बलवान्‌ हों, तो अनेक जीवो को दुःख देंगे। 
किन्तु जो जीव धामिक है यावत्‌ धामिक वृत्ति वाले है 
उनका सबल होना ही अच्छा है, क्योंकि उनके सबल 
होने से वे अधिक जीवों को सुख्त पहुँचावेगे । 


इसी प्रकार अलसत्व और दक्षत्व के प्रशत का भी विभाग करके 


भगवान ने उत्तर दिया है | 


भगवती १२. २. ४४३ | 


प्रधेषआा्ड १७ 
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गौतम--भन्‍्ते, जीव सकम्प हैं या निष्कंप्र** ? 

भगवान महावीर---गौतम, जीव सकम्प भी है और निष्कम्प 
भी।.- 

गौतम-..इसका क्या कारण ? 

भगवान महावीर- जीव दो प्रकार के है-संसारी और मुक्त । 
मुक्त जीव के दो प्रकार है-- 
अनन्तर-सिद्ध और परम्परसिद्ध । प्रंपर-सिद्ध तो निष्कम्प 
है और अनन्तरसिद्ध सकम्प । ससारी जीवों के भी दो 
प्रकार है--शलेशी ओर अशलेशी । झैलेशी जीव 
निष्कम्प होते है और अलेशी सकम्प होते हैं । 

-+भगवती २५-०४ | 
6; 

गौतम--जीव सवीय है या अबीयं है ? 

भगवान महावीर--जीव सवीर्य भी हैं और अवीय भी है । 

गौतम--इसका क्‍या कारण ? 

भगवान महावीर---जीव दो प्रकार के हैं । ससारी और मुक्त । 
मुक्त तो अवीय है। ससारी जीव के दो भेद हैं-शैलेशी- 
प्रतिपन्न और अशलेशी-प्रतिपन्न । शैलेज्री-प्रतिपन्‍न जीव 
लब्धिवीय की अपेक्षा से सर्वीयं है. किन्तु करणवीय की 
अपेक्षा से अवीर्य है और अशैलेशीप्रतिपन्‍्तन जीव लब्धि 
वीय॑ की अपेक्षा से सवीये है, किन्तु करण-वीय की 
अपेक्षा से सवीय भी है और अबोये भी है | जो जीव 
पराक्रम करते है, वे करणवीय की अपेक्षा से सवीय्य हैं 
और अपराक्रमी हैं, वे करणवीय की अपेक्षा से अवीय॑ है। 

--भगवती १.5,७२ 


४० झूल में सेये-निरेये (सेज-निरेज) है। तुलना करो---“'तदेजति तस्नेंजति''- 
ईशायःस्थोपमिषद् ५। 


६०. आधसन्दृत्त का अंग-दहात 


८. मरने के बाद तथागत नहीं होते ? 
€. मरने के बाद तथागत होते भी हैं, और नहीं भी होते ? 
१०, मरने के बाद तथागत न--होते है, और न--नहीं होते हैं ? 


इम प्रश्नों का संक्षेप तीन ही प्रहन में है--१. लोक की नित्यता 
अनित्यता और सान्‍्तता-निरन्तता का प्रश्न, २. जीव-शरीर के भेदाभेद 
का प्रश्न और ३. तथागत की मरणोत्तर स्थिति-अस्थिति अर्थात्‌ 
जीव की नित्यता-अनित्यता का प्रइन” | ये ही प्रश्न भगवान्‌ बुद्ध के 
जमाने के महान्‌ प्रश्न थे और इन्ही के विषय में भगवान बुद्ध ने एक तरह 
से अपना मत देते हुए भी बस्तुत. विधायक रूप से कुछ नहीं कहा । यदि 
बे लोक या जीव को नित्य कहते, तो उनको उपनिपद्‌-मान्य गाइवतवाद 
को स्वीकार करना पड़ता है और यदि वे अनित्य पक्ष को स्वीकार करते 
तब चार्वाक जैसे भौनिकवादी द्वारा समत उच्छेदवाद को स्वीकार करना 
पड़ता | इतना तो स्पप्ट है कि उनको जाइवतवाद में भी दोप प्रतीक्न 
हुआ था और उच्छेदवाद को भी वे अच्छा नहीं समभते थे। इतना 
होते हुए भी अपने नये वाद को कुछ नाम देना उन्होंने पसंद नहीं किया 
और इतना ही कह कर रह गए, कि ये दोनों वाद ठीक नहीं । अतएव 
ऐसे प्रइनों को अव्याक्रृत, स्थापित, प्रतिक्षिप्त बता दिया और कह दिया 
कि लोक अज्याश्बत हो या गाश्वत, जन्म है ही, मरण है ही । मैं तो 
इन्ही जन्म-मरण के विधान को बताता हूँ । यही मेरा व्याकृतत है। और 
इसी से तुम्हारा भला होने वाला है । शेप लोकादि की झाश्वतता आदि 
के प्रव्न अव्याकृत हैं, उन प्रश्नों का मैंने कुछ उत्तर नहीं दिया, ऐसा ही 
समभो< । 

इतनी चर्चा से स्पष्ट है कि भगवान बुद्ध ने अपने मन्‍्तव्य को विधि 
रूप से न रख कर अज्ञाश्वतानुच्छेदवाद को ही स्वीकार किया है । अर्थात 
उपनिषद्मान्य नेति नेति की तरह वस्तुस्वरूप का निषंध-परक व्याख्यान 


४3 इस प्राइम को ईइब र के स्थतन्त्र अस्तित्व या नास्तित्व का प्रइन भो कहा जां 
सकता है । 
४४ अश्किमनिकाय चूलमालुंक्य सुत ६३- 


प्रमेध-खब्छ धर 


करने का प्रयत्न किया है। ऐसा करने का कारण स्पष्ट यही है, कि 
नत्काल में प्रचलित वादों के दोषों की ओर उनकी दृष्टि गई और इस 
लिए उनमें से किसी वाद का अनुयायी होना उन्होंने पसंद नहीं किया । 
इस प्रकार उन्होंने एक प्रकार मे अनेकान्तवाद का रास्ता साफ किया । 
भगवान्‌ महावीर ने तत्तद्वादों के दोष और गण दोनों की ओर दृष्टि 
दी। प्रत्येक वाद का गुण-दर्शन तो उस वाद के स्थापक ने प्रथम से 
कराया ही था, उन विरोधीवादों में दोप-दर्शन भगवान्‌ बुद्ध ने किया । तब 
भगवान्‌ महावीर के सामने उन वादों के गुण ओर दोप दोनों आ गए । 
दोनों पर समान भाव से दृष्टि देने पर अनेकान्तवाद स्वत. फलित हो 
जाता है | भगवान्‌ महावीर ने तत्कालीनवादों के गुण-दोषों की परीक्षा 
करके जितनी जिस वाद में सच्चाई थी, उसे उतनी ही मात्रा में स्वीकार 
करके सभी वादों का समन्वय करने ता प्रयत्न किया। यही भगवान्‌ 
महावीर का अनेकान्तवाद या विकसित विभज्यवाद है। भगवान्‌ बुद्ध 
जिन प्रह्नों का उत्तर विधि रूप से देना नहीं चाहते थ, उन सभी प्र्नों 
का उन्तर देने मे अनेकास्तवाद का आश्रय करके भगवान्‌ महावीर समर्थ 
हुए । उन्होने प्रत्येक वाद के पांछे रही हुई दृष्टि को समभने का प्रयत्न 
किया, प्रत्येक वाद को मर्यादा क्‍या है, अमुक वाद का उत्थान होने में 
मूलत क्‍या अपेक्षा होनी चाहिए, इस बात की खोज को ओर नयबाद 
के रूप में उस खोज की दाझमिकरों के सामने रखा । यही नयवाद अने- 
कान्तवाद का मूलाघार बन गया । 

अब मूल ज॑नागमों के आधार पर ही भगवान्‌ के अनेकान्तवाद 
का दि्दर्णन कराना उपयुक्त होगा । 


पहले उन प्रश्नों को लिया जाता है, जिनको कि भगवान बुद्ध ने 
अव्याकृत बताया है । ऐसा करने से यह स्पप्ट होगा, कि जहाँ बुद्ध किसी 
एक वाद में पड़ जाने के भय से नि्षेषात्मक उत्तर देते हैं वहाँ भगवान्‌ 
महावीर अनेकान्तवाद का आश्रय करके किस प्रकार विधि रूप उत्तर 
देकर अपना अपूर्व भागे प्रस्थापित करते हैं-- 


श्र आयमन्युष का जन-दर्गत 


लोक की नित्यानित्यता और सान्‍्तानन्तता : 


उपयु क्त बौद्ध अव्याकृत प्रव्नों में प्रथम चार लोक की नित्या- 

नित्याया और सान्तता-अनन्तता के विषय में हैं। उन प्रदनों के विषय 
में भगवान्‌ महावीर का जो स्पष्टीकरण है, वह भगवती में स्कन्दक*/ 
परित्राजक के अधिकार में उपलब्ध है। उस अधिकार से और*' अन्य 
अधिकारों से यह सुविदित है कि भगवान्‌ ने अपने अनुयायथियों को लोक 
के संबंध में होने वाले उन प्रइतों के विपय में अपना स्पप्ट मन्‍्तव्य बता 
दिया था, जो अपूर्व था । अतएव उनके अनुयायी अन्य तीर्थकरों से इसी 
विषय में प्रव्त करके उन्हें चुप किया करते थे। इस विषय में भगवान्‌ 
महावीर के शब्द ये है--- 

“शव खलु मए खंदया ! जउव्विहे लोए पन्चले, त॑ जहा--दवब्यओ लेसओ 
कालओ भावशो । 

दब्थओ जं एगे लोए सप्रंते १ । 

खेलओ ण॑ लोए असंलेज्ञाशों जोग्नशोडाकोडोओं आयामविक्खंसेण 
असंखेज्जाजो जोगणकोडाकोडोओ परिक्‍लखेयेण पद्म, अत्यि पुण सप्रंते २। 

कालओ ण॑ लोएण कयाबि न आसी, न कयावि न भबति, न कंयाबि से 
भबिस्सति, भविशसु य भवति ये भविस्सइ य, धुबे णितिए सासते अबलए अव्यए 
अवटिटए भिश्रद्े, णत्यि पुण से अन्ते ३ । 

भावओ ण॑ लोए अगंता बण्मवज्जवा गंधपजमवा रसपत्णवा फासपज्जवा अणंता 


संठाणपक्जवा अणंता गरयलटुयपञ्जवा अगंता अपरुयलहुयपण्जवा, नत्थि पुण से 
अस्ते ४ । 


से सं खंदगा ! दध्बओ लोए सझंते, खेत्ओ लोए सझंते, कालतो लोए अणंते 
भावञो लोए अजंते । भग० २.१.६० 
इसका सार यह है कि लोक द्रव्य की अपेक्षा से सान्‍्त है, क्‍योंकि 
यह संख्या में एक है । किन्तु भाव अर्थात्‌ पर्यायों की अपेक्षा से लोक 
अनन्त है, क्योंकि लोकद्रव्य के पर्याय अनन्त हैं | काल की दृष्टि से लोक 
._ ८« हातक २ उद्देशक !. 


5६ हलक ६ उद्देशक ६ । सुत्रकृतांग !.१.४६--“अन्तबं॑ निदए लोए हुइ 
थीरों ति पासई (” है 


श्र 


यार 


चरेए-ाहबार च््‌ 


अनन्त है अर्थात्‌ गाश्वत है, क्योंकि ऐसा कोई काल नही जिसमें लोक 
का अस्तित्व न हो । किन्तु क्षेत्र की दृष्टि से लोक सान्‍्त है क्योंकि सकल 
क्षेत्र में से कुछ ही में लोक है** अन्यत्र नहीं। 


इस उद्धरण में मुख्यत' सान्‍्त और अनन्त छब्दों को लेकर 
अनेकान्तवाद की स्थापना को गई है। भगवान्‌ बुद्ध ने लोक कौ-- 
सान्तता और अनन्तता दोनों को अव्याकृत कोटि में रखा है। तब 
भगवान्‌ महावीर ने लोक को सान्‍्त और अनन्त अपेक्षा-भेद से 
बताया है । 
अब लोक की झाइवतता-अज्ञाइवनता के विषय में जहाँ भगवान्‌ 
बुद्ध ने अव्याकृत कहा वहाँ भगवान्‌ महावीर का अनेकान्तवादी मन्लब्य 
क्या है, उसे उन्ही के शब्दों में सुनि7--- 

“सासए लोए जमाली, जश्न कयावि जासी, जो कयायनि जम भवति, ण 
कयाबि ण भवजिस्सइ भुजवि ख भवह ये, भविसत्सईइ य, भुवे णितिए सासए अक्खए 
अच्यए अवटिठए णिच्चे। 

असासए लोए जाली, जओ ओसप्पिणों भविसा उस्सप्पिणी भवह, उल्स- 
प्पिणी भविल्ता भोसप्पिणी भवह । भग० ६ ६.३४७ । 


जमाली अपने आपको अहँनू समझता था, किन्तु जब लोक की 
आइवतता-अज्याश्वतता के विषय में गौतम गणधर ने उस से प्रश्न पूछा 
तब वह उत्तरन दे सका, तिस पर भगवान्‌ महावीर ने उपर्युक्त समाधान 
यह कह करके किया, कि यह तो एक सामान्‍य प्रघन है। इसका उत्तर तो 
मेरे छदमस्थ शिष्य भी दे सकते हैं । 


जमाली, लोक शावइवत है और अजाइवत भी । त्रिकाल में ऐसा 
एक भी समय नहीं, जब लोक किसी न किसी रूप में न हो अतएव वह 
शाइवन है । किन्तु वह अज्ञाइवत भी है. क्योंकि लोक हमेशा एक रूप तो 
रहता नहीं । उसमें अवसपिणी और उत्सपिणी के कारण अवनति और 





<० जोक का अभिषप्राय है, पंचास्तिकाय | पंचाह्तिकाय संपूर्ण आकाता क्षेत्र में नहीं 
किन्तु जेसा ऊपर बताया गया है, असंस्यात-कोटाकोटी पोजन की परिधि में हैं। 


६४. आशमंन्यृग का जेन-दहोन 


उन्नति और उत्सपिकी भो देखी जाती है। एक रूप में--सवंथा शाइवत 
में परिवर्तेत नहीं होता अतएवं उसे अशाइबत भी मानना चाहिए । 


लोक क्या है : 
प्रस्तुत मे लोक से भगवान्‌ महावीर का क्‍या अभिप्राय है, यह भी 
जानना जरूरी है । उसके लिए नीचे के प्रइनोत्तर पर्याप्त हैं ) 
“किमियं भंते, लोएत्ति पवुच्चह ? 
“गोयमसा, पंचत्थिकाया एस णं एबतिए लोएति पवच्चइ | त॑ जहा धस्म- 
स्थिकाए अहष्मत्थिकाए जाब (आगासत्यिकाएं) पोग्गलश्यि काए ।” 
भग० १३,४.४८१ 
अर्थात्‌ पाँच अस्तिकाय ही लोक है। पॉच अस्तिकाय ये हैं-- 
पर्मास्तिकाय, अधर्मास्तविकाय, आकाशास्तिकाय, जीवास्तिकाय और 
पुदूगलास्तिकाय । 


जीव-दशरीर का भेदाभेद : 
जीव और गरीर का भेद है, या अभेद इस प्रदइन को भी भगवान्‌ 
बुद्ध ने अव्याकृत कोटि मे रखा है। इस विपय में भगवान्‌ महावीर के 
मन्तथ्य को निम्न सवाद से जाना जा सकता है-- 
“आया भन्‍्ते, झाये अन्‍्मे काये ! 
“शोयसा, आमावि काये अन्नेयि काये । 
“हूजि भग्ते, काये अरूदि काये ?/ 
“मोयसा, रूथि थि काये अकृदि जि काये |” 
"एवं एक्केक्के पुरछा । 
* गोमसा, सब्चिसे वि काये अच्छिसे लि काये/ |. भग० १३.७.४९५॥ 
उपयुक्त संवाद से स्पष्ट है कि भगवान्‌ महावीर ने गौतम के प्रश्न 
के उत्तर मे आत्मा को शरीर से अभिन्न भी कहा है और उससे भिन्‍न 
भी कहा है। ऐसा कहने पर और दो प्रहइन उपस्थित होते हैं, कि यदि 
शरीर आत्मा से अभिन्‍न है, तो आत्मा की तरह यह अरूपी भी होना 
चाहिए और सचेतन भी । इन प्रश्नों का उत्तर भी स्पष्ट रूप से दिया, 
गया है कि काय अर्थात्‌ शरोर रूपी मी है और अरूपी भी । शरीर सचेतन 
भी है और सचेतन भी हैं ! 


ञ 


आए 


प्रयेश्-आरपड हर्भ्‌ 


जब शरोर को आत्मा से पृथक्‌ जाना जाता है, ततब्र वह रूपी 
और अचेतवन हैं। और जब शरीर को आत्मा से अभिन्‍न माना जाता 
है, तब शरीर अरूपी और सचेतन है । 
भगवान्‌ बुद्ध के मत से यदि शरीर को आत्मा से भिन्‍न माना जाए 
तब ब्रह्मचयवास संभव नहीं। और यदि अभिन्‍त माना जाए तब भी-जद्वा- 
चयवास संभव नहीं । अतएवं इन दोनों अन्लों को छोड़कर भगवान्‌ ने 
मध्यममार्ग का उपदेश दिया और ज्रीर के भेदाभेद केप्रव्न को अव्याक्रत 
बताया-- 

“तं जीव त॑ सरोरं ति भिक्‍लु, विदिठया सलि ब्रह्म बरिग्रवासों न होति । भज्जं 
जीव अअ्जं सरीरं ति वा भिश्सु, विटिठया सति श्रह्मणरियवासो न होति। एते ते 
लिकलु, उभो अन्ते अनुषगम्म मज्केन तथागतों धम्स वेसेति--” संयुक्त ]। ।35 

किन्तु भगवान्‌ महावीर ने इस विषय में भध्यममार्ग--अनेकान्त- 
वाद का आश्रय लेकर उपयु क्त दोनों विरोधी बाद का समन्वय किया । 
यदि आत्मा झरोर से अत्यन्त भिन्‍न माना जाए नब कायक्त कर्मों क्रा 
फल उसे नहीं मिलना चाहिए । अत्यस्तमेंद मानने पर इस प्रकार 
अक्ृतागम दोप की आपत्ति है। और यदि अत्यन्त अभिन्‍न साना जाए 
तब गरीर का दाह हो जाने पर आत्मा भी नप्ट होगा, जिस से परलोक 
संभव नहीं रहेगा । इस प्रकार कृत-प्रणाथ दोष की आपत्ति होगी। 
अनएब इन्हीं दोनों दोषों को देखकर भगवान्‌ बुद्ध ने कह दिया कि भेद 
पक्ष और अभेद-पक्ष ये दोनों ठीक नहीं है। जब कि भगवान्‌ महावीर ने दोनो 
विरोधी वादों का समन्वय किया, और भेद और अभेद दोतों पक्षों को 
स्वीकार किया । एकान्त भेद और अभेद मानने पर जो दोप होते हैं, वे 
उभयतवाद मानने पर नहीं होते। जीव और शरीर का भेद इसलिए 


मानना चाहिए कि शरीर का ताश हो जाने पर भी आत्मा दूसरे जन्म 


में मौजूद रहती है, या सिद्धावस्था में अरीरी आत्मा भी होती है । अभेद 
इसलिए मानना चाहिए कि ससारावस्था में शरीर और भात्माका 
क्षीर-नीरत्‌ या अग्विद्योह-पिण्डबत्‌ तादात्म्य होता है इस्लीबिए काय से 
किसी बस्तु का स्प्ष होने वर आत्मा में संबेदन होता है और क्रसयिक 
कर्म का विपाक़ आत्मा में होता है 4 


६६. आगम-गुग का जेन-द्शन 


भगवती सूत्र में जीव के परिणाम दश गिनाए हैं यथा-- 

गति-परिणाम, इनरिद्रिय-परिणाम, कपाय-परिणाम, लेश्या-परिणाम 
बोग-परिणाम, उपयोग-परिणाम, ज्ञान-परिणाम, चारित्र-परिणाम और 
बेद-परिणाम । --भग० १४ ४. ५१४। 

जीव और काय का यदि अभेद न माना जाए तो इन परिणामों 
की जीव के परिणामरूप से नहीं ग्रिनाया जा सकता । इसी प्रकार 
भगवती में (१२.५.४४१) जो जीव के परिणाम रूप से वर्ण, गन्‍्ध एवं 
स्पर्श का निर्देश है, वह भी नीव और घरीर के अभेद को मान कर ही 
घटाया जा सकता है! 

अन्यत्र गौतम के प्रइन के उत्तर में निव्तयपूवेक भगवान्‌ ने कहा 
है कि--.. 

“गोय्मा, अहमेयं जाणासि अहमेयं पासामि अहमेयं बुक्कामि 'जं णं 
तहागयरस आओोबस्स सकजिस्स सकस्मस्स सरागस्स स्ेदगस्स ससोहस्स सलैसस्स 
ससरौरस्स ताओ सरौराओ अधिष्पमुक्कस्स एवं पन्नयति--तं जहा कालसे वा जाव 
सुक्किलसे वा, सुष्मिगंधतते वा तित्ते वा जाव महुरसत वा, कक्खडसे वा जाव लुक्खसे 
था । भग० १७.२. । 

अन्यत्न जीव के क्रणवर्ण पर्याय का भी निर्देश है--भग« 
२५,४ । ये सभी निर्देश जीव-णरीर के अभेद की मान्यता पर निभेर है। 

इसी प्रकार आचाराग में आत्मा के विपय में जो ऐसे शब्दों का 
प्रयोग है-- 

“स्बे सरा नियट्टस्ति तक्‍का जत्यथ न विज्जति, सई तत्य न गाहिया। ओए 
अप्यइट्ठाणस्स लेयनं । से न दीहे न हस्से न बट्टे न तंसे न चठरंसे न परिसंडले 
न किल्हे मन नीले न इत्थोी न पुरिसे न अपञ्नहा परिन्‍्ने सन्‍्ने उदसा ने विश्णए अरूयों 
सस्ता अपयस्स पयं नत्थि । आचा० सूृ० १७० । 

वह भी संगत नहीं हो सकता, यदि आत्मा घरीर मे भिन्न न माना जाए * 
शरीर भिन्न आत्मा को लक्ष्य करके स्पष्ट रूप से भगवान्‌ ने कहा है. कि 
उसमें वर्ण-गन्ध-रस-स्पर्ण नहीं होते- 

“भोवसा ! अहूं एयं जाणामि, जाब जं ण॑ तहागपत्स जोवस्स अकबिस्स 
अकस्भस्त अवेदस्स अलेसस्स असरोरस्स ताओ सरीराणो विप्पभुक्कस्स नो एयं 
पन्नायति-तं जहा कालसे या जाव सुक्ख्त वा ।” भगवतो० १७.२. । 


प्रणेय-खप्ड ७ 


चार्वाक शरीर को ही आत्मा मानता था और औपनिपद ऋषि- 
गण आत्मा को शरीर से अत्यन्त भिन्न मानते थे | भगवान्‌ बुद्ध को इन 
दोनों मतों में दोष तो चजर आया, किन्तु वे विधि रूप से समन्वय न 
कर सके | जब कि भगवान्‌ महावीर ने इन दोनों मतों का समन्वय 
उपर्युक्त प्रकार से भेद और अभेद दोनों पक्षों का स्वीकार कर के किया । 


जीव को नित्यानित्यता : 


मृत्यु के बाद तथागत होते है कि नहीं हस प्रड्न को भगवान्‌ बुद् 
ने अव्याक्रत कोटि में रखा है, क्योंकि ऐसा प्रश्न और उसका उत्तर 
साथव नहीं, आदि ब्रह्मचय के लिए नही. निर्वेद, निरोध, अभिनज्ना, सबोध 
और निर्वाण के लिए भी नहीं । 


आत्मा के विपय में चिन्तन करना यह भगवान्‌ बुद्ध के मत से 
अयोग्य है । जिन प्रदनों को भगवान्‌ बुद्ध ने 'अयोनिसो मनसिकार-विचार 
का अपोग्य ढंग-कह़ा है, वे ये है--'मैं भुतनकाल में था कि नहीं था ? 
मैं भूतकाल में कैसा था ? मैं भूतकाल में क्या होकर फिर क्या हुआ ? 
में भविष्यत्‌ काल में होऊँगा कि नहों ”? मैं भविष्यत्‌ काल में क्‍या 
होऊँगा ? मैं भविष्यत्‌ काल में कंसे होऊँगा ? मैं भविष्यन्‌ काल में क्या 
होकर, क्या होऊँगा ? मैं हें कि नही ? मैं क्‍या हुँ ? मै कंस हैं ? यह 
सत्त्व कहाँ से आया ? यह कहाँ जाएगा ? 

भगवान्‌ बुद्ध का कहना है, कि 'अयोनिसों मनसिकार' से नये 
आखवब उत्पन्न होते हैं और उत्पन्न आखब वृद्धिगत होते है। अतएव 
इन प्रइनों के विचार में लगना साधक के लिए अनुचित है । 

इन प्रइनों के विचार का फल बताते हुए भगवान्‌ बुद्ध ने कहा है कि 

'अयोनिसो मनसिकार' के कारण इन छह दृष्टिओं में से कोई एक दृष्टि 
उत्पन्न होतो है । उसमें फेसकर अज्ञानी पृथग्जन जरा-मरणादि से मुक्त 
नहीं होता--- 


नि वन न तऔ 


4< झंयततनिकाय ४७] ।2; ४»! 80, सकश्किमनिकाय चूलमालुक्यसुत्त ६३. 
४: झस्करिमनिकाय-समब्बासबसुत्त, २. हे 


श््द कालाश-कुग का जेन दर्शन 


१. मेरी आत्मा है । 

२. मेरी आत्मा नहीं है । 

३. मैं आत्मा को आत्मा समझता हैं । 

४. मैं अनात्मा को आत्मा समभता हैं । 

५. यह जो मेरी आत्मा है, वह पृष्य और पाप कर्म के विषपाक 
की भोक्ता है । 


६. यह मेरी आत्मा नित्य है, ध्रुव है, गाब्वत है, अविपरिणाम- 
भर्मा है, जैसी है बसी सर्देव रहेगी"* । 


अतएव उनका उपद्वेश है कि इन प्रव्नों को छोडकर दु.ख, 
दु खसमुदय, दु.खनिरोध और दु.खनिरोध का मार्ग इन चार आयंसत्यो 
के विषय में ही मन को लगाना चाहिए । उसी से आखव-निरोध होकर 
निर्वाण-लाभ हो सकता है । * 


जगवान्‌ बुद्ध के इन उपदेशों के विपरीत ही भग्रवान्‌ महावीर का 


उपदेश है। इस बात की प्रतीति प्रथम अंग आचारांग के प्रथम वाक्य 
से ही हो जाती है--- 


“इहुमेगेसि नो सच्ता भवइ त॑ जहा --पुरर्चमामो था दिसाओ आपगरलो अहमंसि, 
दाहिभाशों वा... प्श्नपरोयाओं वा दिसाओ त्ा अरुविसाओ वा भागओ अहमंसि । 
एबमेगेलि नो नायं भबइ-अर्थि में आसा उनवाइए, नतरिथ में आया उवदाइए, के 
अहूं आसो, के था इओ चुशो इह पेक्ला भविस्साभि ? 

“से ज॑ पृथ जारोज्जा सहसम्मुहयाएं प्रयागरशेणं अन्न सि था अग्तिए सोज्चा 
त॑ जहा पुरत्थि माओ.. .एवमेमेसि नाथं भवदइ---अत्यि में क्रपा उस्रबाइए जो इसाओ 
दिसाओ अशादिसाओ वा अरणुसंचरइ सब्याओ विशाओ अखदिसाओ सोहं-से आयाबाई, 
लोगशबाई, कम्सादाई, फिरियाबाई 4 

भगवान्‌ महावीर के मत से जब तक अगनी या दूसरे की बुद्धि से 
यह पत्ता न लग जाय कि मैं या मेरा जीव एक गति से दूसरी गते को 
प्राप्त होता है जीव कहाँ से आया, कौन था और कहाँ जायमा ?-.. 
तब तक कोई जीव आत्मवादी नहीं हो सकता लोकवादी नही हो सकतो। 


“४ शज्किसतिकाय-सब्भातयसुत्त, रे. 


अरभेक्‍- खा हहै 


कम और क्रियाकांदी नहीं हो सकता । अतएव आत्मा के वियय में 
विचार करना, यही संवर का और मोक्ष का भी कारण है । जीक कीं 
गति और आगति के ज्ञान से मोक्षताभ होता है। इस बात को भगवान्‌ 
महावीर ने स्पप्ट रूप से कहा है-- 

' हृह आगई गई परिनक्षाय अअ्चेइ जाइमरणस्स बडुसेंग॑ विक्लायरए 
आशा ० १.५.६. 

यदि तथागत की मरणोत्तर स्थिनि-अस्थिति के प्रश्न को ईश्वर 
जैसे किसी अतिमानव के पृथक अस्तित्व और नास्तित्व का प्रइन समझा 
जाए तो भगवान्‌ महावीर का इस विषय में मन्तव्य क्‍या है, यह भी 
जानना आक्श्यक है । वैदिक दर्शनों की तरह भाह्वत सबज् ईव्वर को 
जो कि संसारी कभी नही होता, जन धर्म में कोई स्थान नहीं । भगवान्‌ 
महावीर के अनुसार सामान्य जीव ही कर्मों का नाश करके शुद्ध स्वरूप 
को प्राप्त होता है, जो सिद्ध कहलाता है। और एक बार शुद्ध होने के 
बाद वह फिर कभी अशुद्ध नहीं होता । यदि भगवान्‌ बुद्ध तथागत की 
मरणोत्तर स्थिति का स्वीकार करते तब ब्रह्मवाद या शाइवतवाद की 
आपत्ति का भय था और यदि वे ऐसा कहते कि तथागत मरण के बाद 
नही रहता, तब भोतिकवादियों के उच्छेदवाद का प्रसंग आता । अत- 
एवं इस प्रशइन को भगवान्‌ बुद्ध ने अव्याकृत कोटि में रखा । परन्तु भगवान 
ने अनेकान्तवाद का आश्रय करके उत्तर दिया है कि तथागत या अहंत 
मरणोत्तर भी है, क्योंकि" जीव द्रव्य तो सप्ट होता नहीं, वह सिद्ध 
स्वरूप बनता है। किन्तु मनुष्य रूप जो करमंकृत है वह नप्ट हो जाता 
है । अतएव सिद्धावस्था में अहंतू या तथागत अपने पूवेरूप में सही भी 
होते है। नाना जीवों में अआकार-प्रकार का जो कर्मकृत भेद संसारोक्स्‍्था 
में होता है, वह सिद्धावस्था में नहीं, क्योंकि वहाँ कर्म भी नहीं--- 

“हस्मओो ज॑ं भंते जोबे नो अकस्सली विभत्तिभावष॑ पॉरलमसइ, कम्मओो मं 
जए णो अकस्मओ विभतिभाव परिणमंई ?” 

हंता गोयमा !' भगवती १२.४.४४२। 


४] तुलना-“अत्थि छिड्डी असिड़ी वा एवं सम्ब॑ निवेसए ।” सूश्रईलेगि २.५.२४. 


७०... आधण-दुग का खेत बझंग 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जिन प्रदनों को भगवान्‌ बुद्ध ने 
निरर्थक बताया है, उन्ही प्रश्नों से भगवान्‌ महावीर ने आध्यात्मिक 
जीवन का प्रारंभ माना है। अतएवं उन प्रशनो को भगवान्‌ महावीर 
ने भगवान्‌ बुद्ध की तरह अव्याकृत कोटि में न रखकर व्याकृत ही किया 
है । इतनी सामान्य चर्चा के बाद अब आत्मा की नित्यता-अनित्यता के 
प्रस्तुत प्रइन पर विचार किया जाता है-- 

भगवान्‌ बुद्ध का कहना है कि तथागत मरणानन्नर होता है या 
नहीं--ऐसा प्रइन अन्यतीधिकों को अज्ञान के कारण होता है । उन्हें 
रूपादि"* का अज्ञान है अतएव बे ऐसा प्रश्न करते हैं। वे रूपादि को 
आत्मा समभते हैं, या आत्मा को रूपादियुकत समभते है, या आत्मा में 
रूपादि को समभते हैं. या रूप मे आत्मा को समझते है, जब कि तथागत 
बसा नहीं समभते/7 । अलएवं तथागत को वेसे प्रइन भी नहीं उठते और 
दूसरो के ऐसे प्रश्न को वे अव्याकृत बताते हैं। मरणानन्तर रूप वेदना 
आदि प्रहीण हो जाता है । अतारव अब प्रज्नापना के साधन रूपादि के न 
होने से तथागत के लिए 'है' या 'नहीं है! ऐसा व्यवहार किया नही जा 
सकता । अतएवं मरणानस्तर तथागत “है! या 'नहों है. आदि प्रढ्नो 
को मैं अव्याकृत बताता हूँ ।४* 

हम पहिले बतला आए है कि, इस प्रदन के उत्तर मे भगवान्‌ 
बुद्ध को शाश्यतवाद या उच्छेदवाद में पड़ जाने का डर था, इसलिए 
उन्होंने इस प्रश्न को अव्याकृत कोटि में रखा है। जब कि भगवान्‌ 

हावीर ने दोनों वादों का समन्वय स्पष्ट रूप से किया है। अताग्व 

उन्हे इस प्रश्न को अव्याकृत कहने की आवश्यकता हो नहीं। उन्होंने 
जो व्याकरण किया है, उसको चर्चा नीचे की जाती है । 

भगवान्‌ महावीर ने जीव को अपेक्षा भेद से झ्ञाश्वत और अशा- 
ब्बत कहा है। इस की स्पष्टता के लिए निम्न संवाद पर्याप्त है-- 

“जोबा णथ॑ भन्‍ते कि सासया असासया ?” 


“5३२ सवुसनिकाय %४७४7॥]]. ।. 
४३ बही ४॥ ९. 8. 
“5 बही >टाव ७. ।. 


प्रमेप-सष्ड छह 


“मोयमा, जोवा सिय सासया सिय असासया। गोयमा, दस्थट्ठयाए 

सातया भावट्ठयाएं असासया ।-भगवती ७.२.२७३. । 
स्पष्ट है कि द्रव्याथिक भर्थात्‌ द्रव्य की अपेक्षा से जीव नित्य 

है और भाव अर्थात्‌ पर्याय की दृष्टि थ्रे जीव अनित्य है, यह मन्तब्य 
भगवान्‌ महावीर का है | इसमें गराइवतवाद और उच्छेदवाद दोनो के 
समन्वय का प्रयत्न है। चेतन---जीव द्रव्य क। विच्छेद कभी नहीं होता 
इस दृष्टि से जीव को नित्य मान करके शाइ्बतवाद को प्रश्नय दिया है 
और जीव की नाना अवस्थाएँ जो स्पष्ट रूप से विच्छिन्न होती हुई 
देखी जाती है, उनकी अपेक्षा से उच्छेदवाद का भी प्रश्नय दिया। 
उन्होंने इस बात को स्पाट रूप से स्वीकार किया है कि ये अवस्थाएं 
अस्थिर है इसीलिए उनका परिवतन होता है. किन्तु चेतन द्रव्य भाइवत 
स्थिर हैं। जीवगत बालत्व-पाण्डित्यादि अस्थिर धर्मों का परिवतंन 
ड्रोगा, जब कि जीवद्रब्य तो--भाबइ्वत ही रहगा । 

से नूणं भते अथिरे पलोट्टइ, नो बिरे पलोटटइ, अधिरे भज्जह नो चिरे 
भज्जह, सासए बालए बालियसं असाश्रय, सासए वडिए पंडियर् असासयं ?' 

/हुंता गोयमा, अधिरे पलोट्टड जाव पंडियस असासय॑ ।/ 

भववतो- १.६,.५० । 


द्रव्याथिक नय का दूसरा नाम अव्युबच्छिनि नय है और भावा- 
घिकनय का दूसरा नाम व्युच्छित्तनय है । इससे भी यही फलित होता है 
है. कि द्रव्य अविच्छिन्न श्रुव घाइवत होना है और पर्याय का विच्छेद- 
ताथ होता है अतएवं वह अश्लुव अतित्य आज्यन है। जीव और उसके 
पर्याय का अर्थात्‌ द्रव्य और पर्याय का परस्पर अभेद और भेद भी इष्ट 
है । इसीलिए जीव द्रव्य को जँसे शाइवत और अजाश्वत बताया, इसी 
प्रकार जीव के नारक, वेमानिक आदि विभिन्न पर्यायों को भी भाश्वत 
और अज्ञाव्वत बताया है। ज॑से जीव को द्रव्य की अपेक्षा से अर्थात्‌ जोव 
द्रव्य को अपेक्षा से नित्प कहा है बसे ही लारक को भी जीव द्रव्य को 
अपेक्षा से नित्य कहा है। और जैसे जीव द्रव्य को नारकादि पर्याय को 
अपेक्षा से अनित्य कहा है वसे ही नारक जीव को भो नारकत्वरूप पर्याय 
की अपेक्षा से अनित्य कहा है-- 


७२ आपके-बुँग को जेव-दर्गात 


वकेरइथा ज॑ भते कि सत्सया असासंया ?ै” 

“जोयसा, सिय सासया सिथ असासया ।” 

“से केजट्ठेश भंते एवं बुरुषइ ?” 

*जोयबा, अव्योज्छिसिणयट्ठयाए_ सासया,._ वोष्छित्तिजयटठयाए 
असांसया । एवं जाव वेमाणिया /” भगवती ७.३.२७६ । 

जमाली के साथ हुए प्रश्नोत्तरों में भगवान्‌ ने जीव की शाइव- 
तता के मन्तव्य का जो स्पष्टीकरण किया है, उस से नित्यता से उनका 
क्या मतलब है व अनित्यता से क्या मतलब है--यह बिलकुल स्पष्ट 
हो जाता है-- 

“सासए जीने जमालोी, जं न कयाह णासो, णो कयावि न भवरति, ण॑ 
कथावि ज भविस्सईइ, भव च भवह य भधिस्सइ य, घुवे णितिए सासए अक्खए अव्यए 
अवट्ठिए जिभ्ये । असासए अभऔबे जमालो, जन्नें नेरहए भविता तिरिकलजोणिए 
भवह सिरिक्जोणिए भविशा मसुस्से भवद मणुस्से भवित्ता देवे भवह। ३ 

भगवतों ६.६.३८७ । १.४.४२ 
तीनों काल में ऐसा कोई समय नहीं जब कि जीव न हो । इसीलिए 
जीव शादइवत, ध्रुव एवं नित्य कहा जाता है। किन्तु जीव नारक मिट 
कर तिर्यच होता है और तिर्यच मिट कर मनुष्य होता है--इस प्रकार 
जीव क्रमश: नाना अवस्थाओं को प्राप्त करता है। अतएवं उन अवस्थाओं 
की अपेक्षा से जीव अनित्य अशाश्वत अश्रुव है। अर्थात्‌ अवस्थाओं के 
नाना होते रहने पर भो जीवन्च कभी लुप्त नहीं होता, पर जीव की 
अवस्थाएँ लुप्त होती रहती है । इसोलिए जीव शाइवत और 
अज्ञाइबत है । 
इस व्याकरण में औपनियद ऋषिसम्मत आत्मा की नित्यता और 
भौतिकवादिसम्मत आत्मा की अनित्यता के समन्वय का सफल प्रयत्न 
है । अर्थात्‌ भगवान्‌ बुद्ध के अशाश्वतानुच्छेदवाद के स्थान में दादवतो- 
च्छेदवाद की स्पष्टरूप से प्रतिष्ठा की गई है । 


जीव की सान्तता-अनन्तता : 


जैसे लोक की साल्तता और निरन्‍्तता के प्रश्न को भगवान्‌ बुद्ध ने 
अव्याकृत बताया है, तेसे जीव की सान्‍तता और निरन्तता के प्रश्न के 


प्रभिव-खरह ७३ 


विषय में उनका मन्‍्तव्य स्पष्ट नहीं है। यदि काल की अपेक्षा से 
सान्तता-निरन्तता विचारणीय हों, तो तब तो उनका अव्याकृत मत 
पूर्वोक्त विवरण से स्पष्ट हो जाता है । परन्तु द्वव्य की दृष्टि से या देश 
की-क्षेत्र की दृष्टि से जीव की सान्तता--निरन्तता के विषय में उनके 
विचार जानने का कोई साधन नहीं है। जब कि भगवान्‌ महावीर ने जीव 
की सान्तता-निरन्तता का भी विचार स्पष्ट रूप से किया है, क्योंकि उनके 
मत से जीव एक स्वतन्त्र तत्त्व रूप से सिद्ध है। इसी से कालक्त नित्या- 
नित्यता की तरह द्रव्य-क्षत्र-भाव की अपेक्षा से उसकी सानतता-अनन्तता 
भी उन को अभिमत है। स्कदक परिब्राजक का मनोगत प्रश्न जीव की 
सानतता-अनन्तता के विषय में था, उसका निराकरण भगवान्‌ महावीर 
ने इन अब्दों में किया है--- 

“जे विय खबया, जाब सअन्‍्ते जोबवे अगते जोबे सश्सवि य णं एय्मट्टे- 
एवं खलु जाब दव्वओ णं एगे जोबे सप्रते, शेतओ ण जीवे असंलेज्जपएसिए असंशेक्ष्ण- 
पएसोगादे अत्यि पुण से झंते, कालओ ण॑ जोबे न कंयपावि न अति आब निरुले नत्थि 
पुण से झंते, भावओो णं॑ जीवे अणंता णाणपज्जवा अथता दंसमप्जबा अजंता 
चरिसपफ्तमया अणता अगुरलहुयपज्ञव) नत्यि पुण से झंते ।/ भगणती २ १.९० । 


सारांग यह है कि एक जीव व्यक्ति-- 


द्रव्य से सान्‍्त । 
क्षेत्र से सान्‍त । 
काल से अनन्त और 
भाव से अनन्त है | 


इस प्रकार जीव सान्‍त भी है और अनन्त भी है, यह भगवान्‌ 
महावीर का मस्तव्य है। इसमें काल की दृष्टि से और पर्यायों की 
अपेक्षा से उसका कोई अन्त नही । किन्तु वह द्रव्य और क्षेत्र की अपेक्षा 
से सान्‍त है । यह कह करके भगवान्‌ महावीर ने आत्मा के “अणोरणीयान्‌ 
महतो महीयान्‌” इस औपनिपद मत का निराकरण किया है । क्षेत्र की 
दृष्टि से आत्मा की व्यापकता यह भगवान्‌ का मन्लव्य नहीं । और एक 
आत्मद्रव्य ही संब कुंछ है, यह भी भगवान्‌ महावीर को मान्य नहीं | 


छ्ड आगम-बुग का लेन-इशंन 


किन्तु आत्मद्रब्य और उसका क्षेत्र भी मर्यादित है इस बात को स्वीकार 
कर के उन्होंने उसे सात कहते हुए भी काल की दृष्टि से अनन्त भी कहा 
है । और एक दूसरी दृष्टि से भी उन्होंने उसे अनन्त कहा है--जीव के 
ज्ञान-पर्यायों का कोई अन्त नही, उसके दर्शत और चरित्र पर्यायों का 
भी कोई अन्त नही । क्‍योंकि प्रत्येक क्षण में इन पर्यायो का नया-नया 
आविर्भात्र होता रहता है ओर पूर्व पर्याय नप्ट होते रहते है। इस 
भाव--पर्याय दृष्टि से भी जीव अनन्त है । 


मगवान्‌ बुद्ध का अनेकान्तवाद : 


इस प्रकार हम देखते है कि भगवान्‌ बुद्ध के सभी अव्याक्रत प्रइनो 
का व्याकरण भगवान्‌ महावोर ने स्पप्टरूप से विधिमार्ग को स्वीकार 
कर के किया है और अनेकान्तवाद की प्रतिप्ठा की है। इसका मूल 
आधार यही है कि एक ही व्यक्ति में अपेक्षा के भेद से अनेक संभवित ” 
विरोधी धर्मों की घटना करना । मनुष्य स्वभाव समन्‍्वयशील तो है ही 
किन्तु सदा सबंदा कई कारणों से उस स्वभाव का आविर्भाव ठीक रूप 
में हो नही पाता । इसीलिए समन्वय के स्थान में दार्शनिकों से विवाद 
देखा जाता है । और जहां दूसरो को स्पष्ट रूप से समन्वय को संभावना 
दीखती है, वहाँ भी अपने-अपने पूवग्रहों के कारण दा्शनिकों को विरोध 
की गंध आती है । भगवान्‌ बुद्ध को उक्त प्रश्नों का उत्तर अव्याकृत देना 
पड़ा उनका कारण यही है कि उनको आध्यात्मिक उन्नति में इन जटिल 
प्रइनो की चर्चा निरधंक प्रतीत हुई | अनएवं इन प्रश्नों को सुलभाने का 
उन्होंने कोई व्यवस्थित प्रयत्न नही किया | किन्तु इसका मतलब यह 
कभी नहीं कि उनके स्वभाव में समन्वय का तत्त्व बिलकुल नही था । 
उनकी समन्वय-शीलता सिह सेनापति के साथ हुए संवाद से स्पप्ट है । 
भगवान्‌ बुद्ध को अनात्मवादी होने के कारण कुछ लोग अक्रियावादी 
कहते थे । अतएवं सिंह सेनापति ने भगवान्‌ बुद्ध से पूछा कि आपको कुछ 
लोग अक्रियावादी कहते है, तो क्या यह ठीक है ? इसके उत्तर में उन्होंने 
जो कुछ कहा उसी में उनकी समनन्‍्वयणीलता और अनेकान्तवादिता 
स्पष्ट होती है। उत्तर में उन्होंने कहा कि सच है, मैं अकुझल संस्कार 
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की अक़िया का उपदेश देता हूँ इसलिए मैं अक्रियावादी हैँ और कुशल 
संस्कार की क्रिया मुझे पसंद है और मैं उसका उपदेश देता हैं इसीलिए 
मैं क्रियावादी भी हूँ" । इसी समन्वय प्रकृति का प्रदर्शन अन्यत्र दाशनिक 
क्षेत्र में भी यदि भगउान्‌ बुद्ध ने किया होता तो उनकी प्रतिभा और प्रज्ञा 
ने दाशेनिकों के सामने एक नया मार्ग उपस्थित किया होता । किन्तु यह 
कार्य भगवान्‌ महावीर की थान्‍त और स्थिर प्रकृति से हो होने बाला था 
इसलिए भगवान्‌ बुद्ध ने आये चतु सत्य के उपदेश में ही क्ृतकृत्यता का 
अनुभव किया | तब भगवान्‌ महावीर ने जो बुद्ध से न हो सका, उसे 
कर के दिखाया और वे अनेकान्तवाद के प्रज्ञापक हुए । 

अब तक मुख्य रूप से भगवान्‌ बुद्ध के अब्याकृत प्रइनों को 
लेकर जैनागमाधित अनेकान्तवाद की चर्चा की गई है। भागे अन्य 
प्रश्नों के सम्बन्ध में अनेकान्तवाद के विस्तार की चर्चा करना इप्ट है । 
परतु उस चर्चा के प्रारभ करने के पहले पुर्वोक्त/* 'दू ख स्वकृत है या नहीं 
एत्यादि प्रशन का समाधान महावीर ने क्या दिया है उसे देख लेना 
उचित है। भगवान्‌ बुद्ध ने तो अपनी प्रकृति के अनुसार उन सभी प्रश्नों 
का उत्तर निपरंधात्मक दिया है, क्योकि ऐसा न कहते तो उनको 
उच्छेदवाद और शाइवतवाद की आपत्ति का भय था। किन्तु भगवान्‌ 
का मार्ग तो शाववतवाद और उच्छेदवाद के समन्वय का मार्ग है अतएव 
उन प्रडइनों का समाधान विधिरूप से करने में उनको कोई भय नहीं 
था । उनसे प्रइ्न किया गया क्रि क्‍या कर्म का कर्ता स्वय है, अन्य है या 
उभय है ? इसके उत्तर में भगवान्‌ महावीर ने कहा कि क्रम का कर्ता 
आत्मा स्वयं है, पर नहीं है और न स्वपरोभय” । जिसने कर्म किया है, 
वही उसका भोक्ता है यह मानने में ऐकान्तिक शाशइवतवाद की आपत्ति 
भगवान्‌ महावीर के मत में नहीं आती . क्यो कि जिस अवस्था में क्रिया था, 
उससे दूसरी हो अवस्था में कर्म का फल भागा जाता है। तथा भोक्‍लृत्व 
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अवस्था से कमंकतु त्य अवस्था का भेद होने पर भी ऐकॉस्लिक उच्छेद- 
वाद की आपत्ति इसलिए नहीं आती कि भेद होते हुए नो जीवद्रब्य 
दोनों अवस्था में एक ही मौजुद है । 

व्रध्य-विधार : 


द्रव्य और पर्याय का भेदाभेद--भगवतो मे द्रव्य के विचार प्रसंग 
में कहा है कि द्रव्य दो प्रकार का है/“--- 


१. जीव द्रव्य 
>. अजीव द्रव्य । 
अजीब द्रव्य के भेद-प्रभेद इस प्रकार है-- 
अजोब द्रव्य 
मम हर 
| | 
ख्यो भ्ररुपी 
१. पुदूगलास्तिकाय १ धर्मास्तिकाय 
२. अधर्मास्तिकाय 
३. आकाजास्तिकाय 
४. अद्धांसमय 


सत्र मिलाकर छ द्रव्य होते हैं। £ धर्मास्तिकाय, ० अधर्मास्ति- 
काय, ३ आकाशास्तिकाय, « जीवास्तिकाय, ५ पुद्गलास्तिकायथ और 
६ काल (अद्वासमय) । 


इनमें से पाँच द्रव्य अस्तिकाय कहे जाते है“ । क्‍यों कि उनमें 
प्रदेशों के समूह के कारण अवयवी द्रव्य की कल्पना सभव है। 
पर्याय-बिचार में पर्यायों के भी दो भेद बताए हैं "-.- 
१ जीव-पर्याय और 
२ अजीव-पर्याय 
“४८ भगवती २५.२.; २५.४. 
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पर्याय अर्थात्‌ चित्षेष समभना चाहिए । 


सामान्य-द्रव्य दो प्रकार का है--तियंगू और ऊधष्षंता । जब 
कालकुत नाना अबस्थाओं में किसी द्रव्य विशेष का एकत्व या अन्वय 
या अविच्छेद या क्र वत्व विवक्षित हो, तब उस एक अन्वित अविच्छिन्न 
भ्र॒व॒ या जाव्वत अब को ऊध्वता सामानन्‍्यरूप द्रव्य कहा जाता है। एक 
ही काल में स्थिति नाना देश में वर्तमान नाना द्रव्यो में या द्रव्यविशेषों 
में जो समानता अनुभूत होती है वही तियंग्सामान्य द्रव्य है । 


जब यह कहा जाता है, कि जीव भी द्रव्य है, धर्मास्तिकाय भी 
द्रव्य है, अधर्मास्तिकाय भी द्रव्य है इत्यादि, या यह कहा जाता है कि 
द्रव्य दो प्रकार का है--जीव और अजीव । या यो कहा जाता 
है कि द्रव्य छह प्रकार का है--धर्मास्तिकाय आदि, तंत्र इन सभी वाक्यों 
में द्रव्य का अथ तियंग्सामान्य है। और जब यह कहा जाता है, कि जीव 
दो प्रकार का है'' ससारी और सिद्ध, ससारी जीव के पाँच भेंद** हैं-- 
एकेन्द्रियादि, पुद्गल चार प्रकार का है--स्कघ, स्क्रधदेश, स्कंधप्रदेश 
और परमाणु इत्यादि, तब इन वाक्यों में जीव और पृद्गल शब्द 
नियंग्सा मान्यरूप द्रव्य के बोधक हैं । 


परन्तु जब यह कहा जाता है, कि जीव द्रव्याधिक से शाशवन है 

और भाबाथिक से अप्लाहवन है *-.तब जीव द्रव्य का मतलब ऊध्बेता- 
सामान्य से है । इस्री प्रकार जब यह कहा जाता है कि अव्युच्छिन्तिनय की 
अपेक्षा से, तारक *< शाब्वत है. तब अव्युच्छित्तिनयका विषय जीव भी 
ऊध्यंतासामान्य ही अभिप्रेत है। इसी प्रकार एक जीव की जब गति 
आगति का चिचार होता है अर्थात्‌ जीव मरकर कहाँ जाता है” या जन्म 
के समय वह कहाँ से आता है इत्यादि विचार-प्रसग में सामान्य जीव 
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शब्द या जीव विशेष नारकादि बब्द भी ऊध्वंता सामान्य रूप जीव : व्य 
के ही बोधक है । 

जब यह कहा जाता है कि पुदूगल तोन प्रकार का है-.प्रयोग- 
परिणत, मिश्रपरिणल और विम्रसापरिणत; तब पुदुगल शब्द का अर्थ 
तियंग्सामान्य रूप द्रव्य है। किन्तु जब यह कहा जाता है कि पुदूगल 
अतीत, बतंमान और अनागत तीनों कालों मे आइवत है,” तब पुदूगल 
बदद से ऊध्बेता सामान्य रूप द्रव्य विवक्षित है। इसी प्रकार जब एक 
ही परमाणु पुदुगल के विषय में यह कहा जाता है कि वह द्र॒व्याथिक 
दृष्टि से बाब्वत है,“ तब वहाँ परमाणु पुदुगलद्रब्य शब्द से ऊध्वंता 
सामान्य द्रव्य अभिप्रेत है । 
पर्याय-विचार : 

जैसे सामान्य दो प्रकार का है, वेसे पर्याय भी दो 
प्रकार का है। तियंद्रव्य या तियंग्सामान्य के आश्रय से जो विशेष 
विवक्षित हों, वे निर्यक्‌ पर्याय है और ऊध्वता सामान्य रूप ध्रुव णाबइवत 
द्रव्य के आश्रय से जो पर्याय विवक्षित हों, वे ऊध्वंतापर्याय हैं । वाना 
देश में स्व॒तन्त्र पृथक्‌ पृथक जो द्रव्य विशेष या व्यक्तियाँ है, वे तियंग्द्रव्य 
की पर्याय हैं. उन्हें विशेष भी कहा जाता है। और नाना काल में एक 
ही गाइवत द्रव्य की--ऊध्वेतासामान्य की जो नाना अबस्थाएँ हैं, जो 
नाना विशज्प है, वे ऊन्‍्वेता सामान्‍य रूप द्रव्य के पर्याय है, उन्हें परिणाम 
भी कहा जाता है । 'पर्याय' एवं 'विशेष' शब्द के द्वारा उक्त दोनों प्रकार 
की पर्यायों का बोब आगमों में कराया गया है । किल्‍्तु परिणाम शब्द का 
प्रयोग केवल ऊल्वेतासामान्यरूप द्रव्य के पर्यायों के अथ में हो किया गया है । 

गौतम ने जब भगवान्‌ से पूछा कि जीवपर्याय कितने है--सख्यात, 
असख्यात, या अनन्त ? तब भगवान्‌ ने उत्तर दिया कि जीवपर्याय 
अनन्त हैं। ऐसा कहने का कारण बताते हुए उन्होंने कहा है कि 
असख्यान नारक है, असख्यात असुर कुमार है, यावन्‌ असंख्यात स्तनित 
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कुमार हैं, असंख्यात पृथ्वीकाय हैं यावत्‌ असंख्यात वायुकाय हैं, अनन्त 
वनस्पतिकाय हैं, असंख्यात द्वीन्द्रिय हैं यावत्‌ असंख्यात मनुष्य हैं, असंख्यात 
वानव्यंतर हैं यावत्‌ अनन्त सिद्ध है। इसीलिए जीवपर्याय अनन्त हैं । यह 
कथन प्रज्ञापना के विशेष पद में तथा भगवती में (२५ ४५ ) है। भगवती 
में (२५.२) जहाँ द्रव्य के भेदों की चर्चा है, वहाँ उन भेदों को प्रज्ञापना- 
गत पर्यायदों के समान समझे लेने को कहा है । तथा जोव और 
अजीव के पर्यायों की ही चर्चा करने वाले समूचे उस प्रज्ञापना के पद 
का नाम विशेषपद दिया गया है । इस से यही फलित होता है कि प्रस्तुत 
चर्चा में पर्याय शब्द का अथ्थ विश्येष है अर्थात्‌ तिर्यक्‌ सामान्य की अपेक्षा 
से जो पर्याय हैं अर्थात्‌ विशेष विशेष व्यक्तियों है. वे हीं पर्याय है। 
सारांश यह है कि समस्त जीव गिने जाएं तो वे अनन्त होते है अत- 
एवं जीवपर्याय अनन्त कहे गए है । स्पट है कि ये पर्याश नियंग्सामान्य 
की दृष्टि से गिनाए गए है । 

प्रस्तुत में पर्याय शब्द तियंग्सामान्य के विशेष का वाचक है | यह 
बात अजीव पर्यायों की गिनती से भी स्पष्ट होती है , अजीव पर्यायों 
की गणना निम्नानुसार है-- (प्रजापना पद ५) 


अजीब पर्वाय 
$ 

| | 
अरूपी र््पी 
2. घर्मास्तिकाय 2. स्कध 
२. धर्मास्तिकायदेश « स्कवदेश 
३. धर्मास्तिकाय प्रदेश ३ म्कथप्रदेश 
४ अधर्मास्तिकाय ४ परमाणुपुदूगल 
५. » देश 

६ ,, प्रदेश 

3. भाकाशास्तिकाय 

८... देश 

६. ,, प्रदेश 
१०. अंद्भासममय 


८०. झायब-पुग का जैन-दशंत 


किन्तु जीवविशेषों में अर्थात्‌ नारक, देव, मनुष्य, ति्यंच्च और 
सिद्धों में जब पर्याय का विचार होता है, तब विचार का आधार 
बिलकुल बदल जाता है । यदि उन विश्ेेषों की असंख्यात या अनन्त 
संख्या के अनुसार उनके असख्यात या अनन्त पर्याय कहे जाएँ तो यह 
तिर्यग्सामान्य की दृष्टि से पर्यायों का कथन समभना चाहिए परंतु 
भगवान्‌ ने उन जीवविदधेषों के पर्याय के प्रश्न में सर्वत्र अनन्त पर्याय 
हो बताए हैं ।* नारक जीव व्यक्तिश' असंख्यात ही हैं, अनन्त नहीं, 
तो फिर उनके अनन्त पर्याय कैसे ? नारकादि सभी जीवविदश्ेषों के 
अनन्त पर्याय ही भगवान ने बनाए हैं। तो इस पर से यह समभना चाहिए 
कि प्रस्तुत प्रसग में पर्यायों की गिनती का आधार बदल गया है । जीव- 
सामान्य के अनन्तपर्यायों का कथन तियंग्सामान्य के पर्याय की दृष्टि से 
किया गया है, जब कि जीवविशेष नारकादि के अनन्त पर्याय का कथन 
ऊध्वतासामान्य को लेकर किया गया है, यह मानना पडता है "किसी 
एक नारक के अनस्तपर्याय घटित हो सकते है, इस बाल का स्पष्टीकरण 
यों किया गया है--- 


पाक नारक दूसरे नारक से द्रव्य की दृष्टि से तुल्य है, प्रदेशों 
की अपेक्षा से भी तुल्य है, अवगाहना की अपेक्षा से स्थात्‌ चतु स्थान से 
हीन, स्थात्‌ रतुल्य, स्थात्‌ चतु स्थान से अधिक है स्थिति 
की अपेक्षा से अवगाहता के समान है, क़िन्‍्तु व्याम वर्ण पर्याय 
की अपेक्षा से स्थात्‌ पट॒स्थानसे हीन, स्थात्‌ तुल्य, स्थात्‌ पटसस्‍्थान से 
अधिक है। इसी प्रकार शेप वर्णपर्याय, दोनों गंध पर्याय, पांचों रस 
पर्याय, आठों स्पर्श पर्याय, मतिज्ञान और अज्ञान पर्याय, श्रुनज्ञान और 
अज्ञानपर्याय, अवधि और विभगपर्याय, चल्षुदंशनपर्याय, अचक्षु्देशनपर्याय 
अवधिदशनपर्याय-दन सभी पर्यायों की अपेक्षा से स्थात्‌ पट्स्थान पतित 
हीन है, स्थात्‌ तुल्य है, स्थात्‌ घटस्थान पतित अधिक है । इसीलिए 
नारक के अनन्त पर्याय कहे जाते हैं । प्रज्ञापता पद ५। 

कहने का तात्पय यह है कि एक नारक जीव द्रव्य की दृष्टि से 
दूसरे के समान है। दोनों के आत्म प्रदेश भी असख्यात होने से समान 


$* प्रशापना-पद ५. 


ऐ अ्रयेच-काहछ बह 


है, अतएव उस वृष्टि से भी दोनों में कोई विशेषता नहीं। एक नारक 
का शरीर दूसरे नारक से छोटा भी हो सकता है और बडा भी हो 
सकता है, और समान भी हो सकता है। यदि शरीर में असमानता हो, 
तो उसके प्रकार असंख्यात हो सकते हैं, क्यों कि अवगाहना स्व जधन्य 
हो तो अंगुल के असंख्यातवे भागप्रमाण होगी । क्रमश: एक-एक भाग की 
वृद्धि से उत्कृष्ट ५०० धनुष प्रमाण नक पहुँचती है । उतने में असख्यात 
प्रकार होंगे। इसलिए अवगाहना की दृष्टि से नारक के असंख्याल 
प्रकार हो सकते हैं । यही बात आयु के विषय में भी कही जा सकती 
है । किन्तु नारक के जो अनन्त पर्याय कहे जाते हैं, उस का कारण तो 
दूसरा ही है। वर्ण, गध, रस, स्पर्श ये वस्तुत: पुदूगल के गृण हैं किन्तु 
ससारी अवस्था में शरीररूप पुद्गल का आत्मा से अभेद माना जाता 
है । अतएवं यदि वर्णादि को भी नारक के पर्याय मानकर सोचा जाए, 
तथा मतिज्ञानादि जो कि आत्मा के गुण है, उनकी दृष्टि से सोचा जाए 
तब नारक के अनन्तपर्याय सिद्ध होते हैं। इसका कारण यह है कि 
किसी भी गुण के अनन्त भेद माने गए हैं। जैसे कोई एक गृण दयाम हो 
दूसरा द्विगुण श्याम हो, तीसरा ज़िगुण व्याम हो, यावत्‌ अनन्तर्वां अनन्त 
गुणश्याम हो | इसी प्रकार शेष वर्ण और गंधादि के विषय में भी घटाया 
जा सकता है! इसी प्रकार आत्मा के ज्ञानादि गुण की तरतमता की 
मात्राओं का विचार कर के भी अनन्तप्रकारता की उपपत्ति की जाती 
है । अब प्रइन यह है कि नारक जीव तो असंख्यात ही हैं, तब उनमे 
वर्णादि को लेकर एककाल में अनन्त प्रकार कँसे घटाए जाएँ। इसी 
प्रघन का उत्तर देने के लिए कालभेद को बीच में लाना पड़ता है । 
अर्थात्‌ काल भेद से नारकों में ये अनन्त प्रकार घट सकते हैं। कालभेद 
ही तो ऊध्वंता-सामास्याश्रित पर्यायों के विचार में मुख्य आधार है । एक 
जीव कालमैद से जिन नाना पर्यायों को धारण करता है, उन्हें ऊध्वेता- 
सामान्याश्रित पर्याय समझना चाहिए। 


जीव और अजीव के जो ऊध्वेता-सामान्याश्रित पर्याय होते हैं, 


८६२ शह्ामरम-युग का जेन-वर्शन 


उन्हें परिणाम कहा जाता है। ऐसे परिणामों का जिक्र भगवती में तथा 
प्रज्ञापना के परिणामपद में किया गया है-- 


परिणाम 
| | 
१. जीव-परिणाम २. भ्रजीव-परिणाम 
7 गतिपरिणाम ४ ४. ब्रधनपरिणाम २ 
३. इन्द्रियपरिणाम ५ २ गतिपरिणामस २ 
४. कृपायपरिणाप «८ ३. मसंस्थानपरिणाम ५ 
५. लेब्यापरिणाम ६ भदपरिणाम ५ 


, वर्णपरिणाम ५ 
गधपरिणाम ३ 
रसपरिणाम ५ * 


. योगपरिणाम ३ 
उपयोगपरिणाम २ 
ज्ञानपरिणाम ५+३ 
दर्शनपरिणाम २ स्पर्णपरिणाम ८ 

०. चारित्रपरिणाम ५ अगुरुलघृुपरिणाम £ 

११. वेदपरिणाम ३ १०. शब्दपरिणाम २ 

जीव और अजीव के उपर्युक्त परिणामों के प्रकार एक जीव में 
या एक अजीव में क्रमण. या अक्रमणः यथायोग्य होते है। जैसे किसी 
एक विवक्षित जीव में मनुष्य गति पचेन्द्रियत्व अनन्तानुबन्धी कपाय 
कृष्णलेदया काययोग, साकारोपयोगमत्यज्ञान, मिथ्यादर्शन, अविरति और 
नपुसकवेद ये सभी परिणाम युगपत्‌ है । किन्तु कुछ परिणाम क्रमभावी 
हैं। जब जीव मनुप्य होता है, तव नारक नही । किन्तु बाद में कर्मानुसार 
बही जीव मरकर नारक परिणामरूप गति को प्राप्त करता है। इसी 
प्रकार वह कभी देव या तिर्यच्न भी होता है । कभी एकेन्द्रिय और कभी 
द्वीन्द्रिय । इस प्रकार ये परिणाम एक जीव में क्रमश. ही हैं । 

वस्तुत. परिणाम मात्र क्रभावी ही होते हैं । ऐसा संभव है कि 
अनेक परिणामों का काल एक हो, किन्तु कोई भी परिणाम द्रव्य म_>ं 


श्ध। 
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सदा नहीं रहते । द्रव्य परिणामों का स्वीकार और त्याग करता है। 
वस्तुत: यों कहना चाहिए कि द्रव्य, फिर भले ही वह जीव हो या अजीब 
स्‍्व-स्व परिणामों में ठालभेद से परिणत होता रहता है। इसीलिए बे 
द्रव्य के पर्याय या परिणाम कहे जाते है । 


विद्येप भी पर्याय हैं और परिणाम भी पर्याय है, क्यों कि 
विशेष भी स्थायी नहीं और परिणाम भी स्थायी नहीं । तियेग्सामान्य 
जीवद्रव्य स्थायी है, किन्तु एक काल में बतंमान पाँच मनुष्य जिन्हें हम 
जीवद्रब्य के विशेष कहते हैं स्थायी नहीं हैं। इसी प्रकार एक ही जीव के 
करमिक नारक, तिर्यच्न, मनुष्य और देवरूप परिणाम भी स्थायी नहीं । 
अलाव परिणाम और विशेष दोनों अस्थिरता के कारण वस्तुत पर्याय 
ही है । यदि देशिक विस्तार की ओर हमारा ध्यान हो, तो नाना द्रव्यों 
के एक कालीन नाना पर्यायोी की ओर हमारा ध्यान जाएगा पर काल- 
विस्तार की ओर हम ध्यान दें तो एक द्रव्य के यथा अनेक द्रब्यों के। 
ऋमवर्ती नाना पर्यायों की ओर हमारा ध्यान जाएगा। दोनों परि- 
स्थितियों में हम द्रव्यों के किसी ऐसे रूप को देखते है, जो रूप स्थाय 
नहीं होता । अतरव उत अस्थायी दृश्यमान रूपों को पर्याय ही कहना 
उचित है। द्सोलिएग आगम में विशेधों को तथा परिणामों को पर्याय 
। गया है | हम जिन्हें काल दृष्टि से परिणाम कहते है, वस्तुत. वे ही 
देश की दृष्टि से विशेष हैं 


भगवान्‌ बुद्ध ने पर्यायों को प्राधान्य देकर द्रव्य जेसी अकालिक 
स्थिर वस्तु का नियेध किया । इसालिए वे जानरूप पर्याय का अस्तित्व 
स्वीकार करते हैं, पर ज्ञानरर्यायविशिप्ट आत्मद्रव्य को तहीं मानते | 
इसी प्रकार रूय मानते हुए भो वे रूपवत्‌ स्थायीद्रव्य नही मानते । इसके 
विपरीत उपनिषदों में कूटस्थ ब्रह्मदाद का आश्रय लेकर उसके दृष्यमान 
विविध पर्याय या परिणामों को मायिक या अविद्या का विलास कहा है । 

इन दोनों विरोधी वादों का समन्वय द्रव्य और पर्याय दोनों की 
पारमाथिक सता का समर्थन करने वाले भगवान्‌ महावीर के बाद में 
है । उपनिपदो में प्राचीन सांख्यों के अनुसार प्रकृति परिणामबाद है, 


८. इलमम-शुभ का जेन-दर्दान 


किन्तु आत्मा तो कूटस्थ ही माना गया है। इसके विषरीत भगवान्‌ 
महाबीर ने आत्मा और जड़ दोनों में परिणम-नशीलता का स्वीकार करके 
परिणामवकाद को सर्वेध्यापी करार दिया है । 


द्रब्य-पर्यायथ का भेदामेद : 


दरब्य और पर्याय का भेद है या अभेद--इस प्रइन को लेकर 
भगवान्‌ महावीर के जो विचार हैं उनकी विवेचना करना यहाँ पर 
अब प्राप्त है-.. 


भगवती-सूत्र में पाष्वे-शिप्यों और महावीर-शिष्यों में हुए एक 
विवाद का जिक्र है। पाइवंशिप्यों का कहना था कि अपने प्रतिपक्षी 
सामायिक और उसका अथं नही जानते । तब प्रति-पक्षी श्रमणों ने उन्हें 
समभाया कि- 
“आया जें अफ्जो, सामाइए, आया जें अक्जो, सामाइयस्स अट्ठे।” ” 
भगवती १.६.७७ 
अर्थात्‌ आत्मा ही सामायिक है और आत्मा ही सामायिक का 
अर्थ है। 
आत्मा द्रब्य है और सामायिक उसका पर्याय । उक्त वाक्य से 
यह फलित होता है कि भगवान्‌ महावीर ने द्रव्य और पर्याय के अभेद 
का समर्थन किया था, किन्तु उनका अभेद समर्थन आपेक्षिक है । अर्थात्‌ 
दरव्य-दृष्टि की प्रधानता से द्रव्य और पर्याय में अभद है, यह उनका मत 
होना चाहिए, क्‍यों कि अन्यत्र उन्होंने पर्याय और द्वव्य के भेद का भी 
समर्थन किया है। और स्पष्ट किया है कि अस्थिर पर्याय के नाश होने 
पर भी द्रव्य स्थिर रहता”' । यदि द्रव्य और पर्याय का ऐकान्तिक अभेद 
इष्ट होता तो वे पर्याय के नाश के साथ तदभिन्न द्रव्य का भी नाथ 
प्रतिपादित करते । अतएव इस दूसरे प्रसंग में पर्याव-दृष्टि की प्रधानता 
से द्रव्य और पर्याय के भेद का सभर्थन और प्रथम प्रसंग में द्रध्य-दृष्टि 
५) “से मूज भंते अ्रणिरें प्लोटूइ नो जिरे फ्लोट्नइ अधिरे भश्जइ, तो बिरे भज्यइ, 
सालए बाल बालियल भ्रसांसये, सासए पंडिए पंडिवर्स अझसासथं ? हुंता वोयमः ! खबरे 
परलोहु्‌इ अत्य पंशिवर्त भ्रसासप अनधती-- १.६. ८७. 


जदिशयकाड बडे 


के प्राधान्य से दब्य और पर्याय के अगेद का समर्थंत्त किया है। इस 
प्रकार अनेकान्तवाद को प्रतिष्ठा इस विधय में भी की है, यह डी 
मासना चाहिए । 


आत्म-द्रव्य और उसके ज्ञान-परिणाम को भी भगवान्‌ महावीर 
ने द्रब्य-दप्टि से अभिन्न बताया है जिसका पता आचारांग और भगवती 
के वाक्यों से चलता है-- 


“जे आया से विज्ञाया, जे विज्ञया से आया । जेल विजाजह से आया । 


आच्यारांग-१.५.५. 
“आवबा भंते, वाटो अशाले ?” मोयम/, आया सिय नाणे सिम अज्ञाणे; 
नाएो पुण मियम भाया अगधती-१२. १०४६५ 


ज्ञान तो आत्मा का एक परिणाम है, जो सदा अदशता रहता है। 
इससे ज्ञान का आत्मा से भेद भी माना गया है | क्‍यों कि एकाम्त शभेद 
होता तो ज्ञान विशेष के नाथ के साथ आत्मा का नाश भी सामना आप्स 
होता । इसलिए पर्याव-दुष्टि से आत्मा और ज्ञास का भेद 'मी है । इस 
बात का स्पप्टोकरण भगवर्तागल आत्मा के आठ भेदों से हो जाता है । 
उसके अनुसार परि-णामो के भेद से आत्मा का भेद मातकर, आत्मा 
के आठभेद माने गये है-- 

“कइबिहा मं अंते भाया पण्णसा ? ” गोट्रया, अद्कछिहा भस्या पश्चता। 
ते जहा दक्याया, कस्मयाप्रा, मोसाबा, उदयोगाया, शाजाया इंसलजावा, अरिताया, 
जीरियाया ॥/ 

अगबती-१२.१०.४६७ 

इन आठ प्रकारों में ध्रव्यात्मा को छोड़ कर बाकी के सात आत्म- 
भेद कवाय, योग, उपयोग, ज्ञान, दर्शल, चरित्र और वीर्य रूप पर्यामों 
को लेकर किए गए हैं। इस विवेधन में द्वव्य और पर्यायों को भिन्न 
माता क्या है, अन्यथा उक्त सूत्र के अनन्तर प्रत्येक जीव में उप्क्त आठ 
आत्माओं के अस्विस्‍्व के विषय में आने वाले प्रदनोत्तर संगत अहीं हो 
सकते । 'प्रशन--जिस को द्रव्यात्मा है, कया उसको कषायात्मा आदि हैंया 


८६. श्रह्म-युत का जेग-दहांत 


नहीं ? या जिसको कथायात्मा हैं, उसको; व्यात्मा आदि हैं या नहीं । 
उत्तर- द्रव्यात्मा के होने पर यथायोग्य कपायात्मा आदि होते भी हैं और 
नहीं भी होते, किन्तु कषायात्मा आदि के होने पर द्र॒व्यात्मा अवश्य होती 
है ।' इसलिए यही मानना पड़ता है कि उक्त चर्चा द्रव्य और पर्याय के भेद 
को ही सूचित करती है । 

प्रस्तुत द्रव्य-पर्याय के भेदामंद का अनेकान्तवाद भी भगवान्‌ 
महावीर ने स्पप्ट किया है, यह अन्यत्र आगम-वाक्‍्यों से भी स्पष्ट हो 
जाता है । 
जीव और अजीब को एकानेकता : 

एकर ही वस्तु में एकता और अनेकता का समन्वय भी, भगवान्‌ 
महाबीर के उपदेश से फलित होता है। सोमिल ब्राह्मण ने भगवान्‌ 
महावीर से उनकी एकता-अनेकता का प्रष्न किया था। उस कम जो 
उत्तर भगवान्‌ महावीर ने दिया है, उससे इस विषय में उन की अनेकान्त- 
बादिता स्पष्ट हो जाती है-- 

“सोमिसा दशब्चट्ठयाए ऐगे अहूु, साणइंसणटटुयाएं दुषिहे अहं, पएसट्ठयाए 
अक्खए थि अहू, अय्थए थि भह, श्रषट्टिए वि ब्रह, उव्योगद्ठ्याए श्रणेंग- 
भूषभावजभजिए जि झहूं । भगवती १.८५,१० 

अर्थात्‌ सोमिल, द्रव्यदृष्टि से मै ।क हूं । ज्ञान और दर्शन रूप 

दो पर्यायों के प्राधान्य से मैं दो हेंँ। कभी न्यूनाधिक नहीं होने वाले 

प्रदेशों की दृष्टि मे मै अक्षय हूँ, अव्यय हैं एव अवस्थित हैँ । तीनों काल 
में बदलते रहने वाले उपयोग स्वभाव की दृष्टि से मैं अनेक हूँ । 

इसो प्रकार अजीव द्रव्यों में भी एकता-अनेकता के अनेकान्त 

को भगवान ने स्वीकार किया है। इस बात की प्रतीति प्रज्ञापना के अल्प- 

बहुत्व पद से होती है. जहाँ कि छहों द्रव्यों में पारस्परिक न्यूनता, तुल्यता 

और अधिकता का विचार किया है। उस प्रसंग में निम्न वाक्य आया है--- 

“मोयमा, सब्बत्योजे एगे धस्मत्थिकाए वच्यटुयाएं, से बेव पएसट्ठ्याए 


झसंखेक्जयुणे ।****' सब्यत्योवे पोग्यलत्थिकाए दब्ददुपाएं, से लेद पएसहुबए 
इस सेक्खशुले ।' प्रशाषनापद-- २, सू० ५६। 


अभेश् नह ७ 


धर्मास्तिकाय को द्वव्यदृष्टि से एक होने के कारण सर्वस्तोक 
कहा और उसी एक धर्मास्तिकाय को अपने ही से असंख्यात गृण भी 
कहा, क्योंकि द्रव्यदृष्टि के प्राधान्य से एक होते हुए भी प्रदेश के प्राधान्य 
से धर्मास्तिकाय असख्यात भी है । यही बात अधर्मास्तिकाय को भी लागू 
की गई है। अर्थात्‌ वह भी द्रव्यदृष्टि से एक और प्रदेशदृष्टि से असख्यात 
है । आकाश द्रव्यदृष्टि से एक होते हुए भी अनन्त है, क्योकि उसके प्रदेश 
अनत हैं। संख्या में पृदूगल द्रव्य अल्य है जब कि उनके प्रदेद्ष 
असख्यातगुण है। 
इस प्रकार हम देखते हैं कि जोव और अजीत दोनों मे अपेक्षा 
भेद से एकत्व और अनेकत्व का समन्वय करने का स्पष्ट प्रयस्त भगवान्‌ 
हावीर ने किया है। 
इस अनेकानत में ब्रह्म-तस्व की ऐकास्तिक निरशता और एकता 
तथा वौद्धों के समुदायवाद की ऐकान्तिक सांशवा और अनेकता का 
समन्वय किया गया है, परन्तु उस जमाने में एक लोकायत मत ऐसा 
भी था जो सबको एक मानता था, जब कि दूसरा लोकायत मत सबको 
पृथक्‌ मानता था”*। इन दोनों लोकायतों का समन्वय भी प्रस्तुत एकता- 
अनेकता के अनेकान्तवाद में हो, तो कोई आइचय नहीं। भगवान्‌ छुद्ध ने 
उन दोनो लोकायतों का अस्वीकार किया है, तब भगवान्‌ महावीर ने 
दोनों का समस्वय किया हो, तो यह स्वाभाविक है । 
परमाणु को नित्यानित्यता : 
सामान्यतया दार्शनिको में परमाणु शब्द का अर्थ रूपरसादियुक्त 
परम अपकृष्ट द्रव्य--जैसे पृथ्वीपरमाणु आदि लिया जाता है, जौ कि 
इ--अजीव द्रव्य है । परन्तु परमाणु शब्द का अंतिम सूक्ष्मत्व मात्र अर्थ 
लेकर जैनागमों में परमाणु के चार भेद भगवान्‌ महावीर ने बताए हैं-- 
गोयमा, चउज्विहे परमाण्‌ पन्नरो तंजहा--?ै वस्यपरभाज, २ लेसपरमाण्‌ 
रे कालपरमाण ४ भाजपरमाण्‌ ।” भगवतों २०.५. 


73 +सब्बं एकसंति जो ब्राह्मण ततिय एतं सोकायत ।' “''सब्य पुथुरां ति लो 
ब्राह्मत जतुर्य एसं लोकायतं । एते भ्राह्मण उभो झन्ते अ्रगुपगस्भ सक्केग तथागतों असम 
देसेति | ग्रवि्ञापक्णया सलारा*”***” संबुसनिकाय 2([. :8. 





८८. आधम-कुड का जेन-दर्न 


अर्थ त्‌ परमाणु चार ज़कार के हैं 


१. द्रव्य-परमाणु 
२- क्षेत्रपरभाणु 
३. काल-परमाणु 
४. भाव-परमाणु 
बर्णादिपर्याय की अविवक्षा से संक्ष्मतम द्रव्य परमाणु कहा जाता है । 
यही पुदूगल परमाणु है जिसे अन्य दाशेनिकोंने भी परमाणु कहा है,आकाश 
द्रव्य का सूक्ष्मतम प्रदेश क्षेत्रपरमाणु है । सूक्मतम समय कानपरमाणु है । 
जब द्रव्य परमाणु में रूयादिपर्याय प्रधानतया विवक्षित हों, तब वह 
भावपरभाणु है । 
द्रथ्य परमाणु अच्छेद्य, अभेद्य, अदाह्य और अग्राह्म है। क्षेत्र- 
परिभाणु अनर्ण, अमंध्य, अप्रदेश और अविभाग है। कालपरमाणु अव॑र्ण, 
अगंध, अरंस और अस्पश है। भावपरमाणु वर्ण, गंध, रस और स्पर्ण- 
युक्त है । छड 
दूसरे दाशनिकों ने द्रव्यपरमाणु को एकान्त नित्य माना है, तब 
भगवान्‌ महावीर ने उसे स्पष्ट रूप से नित्यानित्य बताया है-- 
“परमा जुपोग्गलि ण॑ भंते कि सासए अ्रसासए 7?” 
“जोषेभा, लिय सासए सिए पअ्रतासए”। 
"से केणहु ले ?” 
“तोयभा, दष्थटुयाए सासए बच्नपजण्जवेहि जाब फासपत्ललेहि प्रसासए 
भगवतो--१४.४.५१२, 
अर्थात्‌ परमाणु पुदुगल द्रव्यदृष्टि से शाइवत है और वही बण्ण, 
रस, गंध और स्पशे पर्यायों की अपेक्षा से अशाइवत है । 
अन्यत्र द्रब्यवृष्टि से परमाणु की शाश्वतता का प्रतिपादन इन 
भ्रब्दों में किया है--- 
“एस भ॑ भंते, प्यले तीतमजंत सास सेभथ भुगोति चशन्ँं सिया ?” 
''हुंद्ा गोयमा, ण्स्‌ ं पोरणले'*' ० "या हा 


४६ अचब्ती २.०४. 


प्रभिन-लन्‍ा द्न्ह्‌ 


“एस जे भंते, पोग्पले पहुष्यश्त सांसय समय भजतीति घसब्य सिधा ?” 


“हुंता बोयमा |” 
“एस श॑भंते ! योग्गले ग्रणागपमणत सासमं सम्य भविस्सतीत बसणां 
सिया ?” “हुंता गोयभा !”” भगवती, १४. ४. ५१० 


तात्पय इतना ही है कि तीनों काल में ऐसा कोई समय नहीं 
जब पुदुगल का सातत्य न हो । इस प्रकार पुदुगल द्रव्य की नित्यता का 
द्रव्यदृष्टि से प्रतिपादन कर के उसकी अनित्यता कंसे है इसका भी 
प्रतिपादन भगवान्‌ महाबोर ने किया है-- 

“एस ज मंते पोर्गले तोतमजंत॑ सासयं समय लुक्लो, समय झ्लुक्खों, समय 
लुक्खो या भ्रलुक्सी वा? पुथ्चि सर्ण कारणेण अणेगवन्त अ्रणंगकथ परिणाम 
परिणमति, प्रह से परिसामे सिश्जम्ते भवति तश्रो पच्छा एगवबर्म एरुकजे सिया ?” 

“हुंसा गोयसा (****** छएगकूव सिया। भगवतो १४.४.५१०. 
अर्थात्‌ ऐसा सभव है कि अतीत काल में किसी एक समय में जो 
पुदूगल परमाणु रूक्ष हा, वही अन्य समय में अरूक्ष हो । पुदूगल स्कध 
भी ऐसा हो सकता है । इसके अलावा वह एक देश से रूक्ष और दूसरे 
देश से अरूक्ष भी एक ही समय में हो सकता है। यह भी सभव है कि 
स्वभाव से या अन्य के प्रयोग के ह्वारा किसी पुदूगल में अनेकवर्ण- 
परिणाम हो जाएँ और बेसा परिणाम नप्ट होकर बाद में एकबर्ण- 
परिणाम भी उसमें हो जाए । इस प्रकार पर्यायों के परिवतेन के कारण 
पुदूगल की अनित्यता भी सिद्ध होती है और अनित्यता के होते हुए भी 
उसकी नित्यता मे कोई बाधा नही आती । इस बात को भी तीनों काल 
में पुद्गल की सत्ता बता कर भगवान्‌ महावीर ने स्पष्ट किया है-- 
भगवती १४.४,५१० । 


अस्ति-नास्ति का अनेकान्त : 

'सबव अस्ति' यह एक अन्त है, 'सर्व नास्ति यह दूसरा अन्त है । 
भगवान्‌ बुद्ध ने इन दोनो अन्तों का अस्वीकार कर के मध्यममाग का 
अवलवन करके प्रतीत्यसमुत्पाद का उपदेश दिया है, कि अविद्या होने से 
संस्कार है इत्यादि--- 


६० झागम-युग का जंन-दर्धन 


“सम झत्योति खो ब्राह्मण भ्रयं एको प्रन्तो ।'''*''सब्ब नत्योति सत्रो ब्राह्मण 
श्रय॑ दुतियों अ्रन्तो । एते ते ब्राह्मण उभो अस्ते श्रनुपगम्म मज्मेन तथागतों धम्म्ं देसेलि- 
झविदजापण्चया सखारा' संयुश्तनिकाय >(] +7 

अन्यत्र भगवान्‌ बुद्ध ने उक्त दोनों अन्‍्तों को लोकायत बताया 
है--वही >व 4४, 

ट्स विषय में प्रथम तो यह बताना आवश्यक है कि भगवान्‌ 

हावीर ने 'स्व अस्ति' का आग्रह नहीं रखा है किन्तु जो “अस्ति' है 
उसे ही उन्होंने 'अस्ति' कहा है और जो नास्ति है उसे ही 'नास्ति' 
कहा है। 'सर्व नास्ति' का सिद्धान्न उनको मान्य नहीं । इस बात का 
स्पप्टीकरण गौतम गणधर ने भगवान्‌ महावीर के उपदेशानुसमार अन्य 
तीथिकों के प्रश्नों के उत्तर देते समय किया है-- 

“माँ खलु बयय देवाराष्पिया, अत्यिभाव नर्थित्ति बदासो, नत्यिभाव अश्थित्ति 
चदामों । अम्हे ज॑ देवाणुव्यिया | सव्य अत्थिभाद अत्थोति बदामो, सब्य नक्तिभाव॑ 
नत्थीति अदामों । भगवती ७.१०.३०४. 

भगवान्‌ महावीर ने अस्तित्व और नास्तित्व दोनों का परिणमन 
स्वीकार क्रिया है। इतना ही नहीं, किन्तु अपनी आत्मा में अस्तित्व 
और नास्ति-व दोनों के स्वीकारपूर्वक दोनों के परिणमन को भी स्वीकार 
किया है। इस से अस्ति और नास्ति के अनेकान्तवाद की सूचना उन्होंने 
को है यह स्पष्ट है । 

“से नृण भते, अत्थिसं अत्यिसे परिणमह, नत्यिरां नत्यिरों परिणमद्ठ ?” 

/हुला गोयसा | परिणमह ।” 

“जण्ण भते, अत्थिशं अत्थिसे परिणमइ नत्यिरां नत्यिरों परिणमदह त कि 

पयोगसा बोससा ?'' 

'मोया ' पयोगसा वि त बोससावि ते ।” 

जहा ते भरो, अत्थिर्स अत्थिरो परिणमइ तहा ते नत्थिस नत्थिरो दरिणसह? 

जहा ते नत्थिरां नत्यिरों परिणमइ तहा ते अत्थित्त अत्थिते परिणमइ ?” 

"हुवा गोयमा ! जहा से अस्थित्त ' “ भगवतो १.३.३३. 

जो वस्तु स्वद्रव्य, क्षेत्र काल और भाव की अपेक्षा से “अस्ति' है 
वही परद्र य-क्षेत्रकाल-भाव की अपेक्षा से 'नास्लि' है। जिस रूप से कह 
'अस्ति' हैं, उसी रूप से नास्ति' नहीं किन्तु अस्ति' ही है। और जिस 
रूप से वह 'नतास्ति है उस रूप से अस्नि' नहीं, किन्तु 'नास्नि' ही है । 


प्रवेय-लष्ह ६१ 


किसी वस्तु को सवंधा 'अस्ति' माना नहीं जा सकता । क्यों कि ऐसा 
मानने पर ब्रद्मयवाद या सर्वबय का सिद्धाग्त फलित होता है और शाध्व- 
तवाद भी आ जाता है। इसी प्रकार सभी को स्वथा नास्ति' मानने 
पर सर्वशून्यवाद या उच्छेदवाद का प्रसंग प्राप्त होता है । भगवान बुद्ध 
ते अपनी प्रकृति के अनुसार इन दोनो वादों को अस्वीकार करके मध्य 
मार्ग से प्रतीत्यसमुत्पाद बाद का अवलम्बन किया है । जब कि अनेकास्त 
बाद का अवलम्बन कर के भगवान्‌ महावीर ने दोनो बादों का समन्वय 
किया हैं। 


इस प्रकार हम देखते है कि ज॑तागमों मे अस्ति-नास्नि, नित्या- 
नित्य, भेदाभेद, एकानेक तथा सास्त-अनन्त इन विरोधी धर्म-युगलो को 
अनेकान्तवाद के आश्रय से एक ही वस्तु मे घटाया गया है । भगवान्‌ 
ने इन नाना वादों में अनेकान्तवाद की जो प्रतिप्ठा की है, उसी का 
आशधयण करके बाद के दार्शनिकों ने ताकिक ढग से दर्शनान्तरों के 
खण्डनपूर्वक इन्ही वादों का समर्थन किया है। दार्शनिक चर्चा के विकास 
के साथ ही साथ जंसे-जेसे प्रश्नों की विविधता बढती गई, वंसे बेस 
अनेकान्तवाद का क्षेत्र भी विस्तुत होता गया । परन्तु अनेकान्तवाद के 
मूल प्रष्नों में कोई अंतर नहीं पडा । यदि आगममों में द्रव्य और पर्याय 
के तथा जीव और द्वारीर के भेदाभंद का अनेकान्तवाद है, तो दाशनिक 
विकास के युग में सामान्य और विशेष, द्रव्य और गुण, द्रव्य और कर्म, 
द्रव्य और जाति इत्यादि अनेक विपयो में भेदाभंद की चर्चा आर समर्थन 
हुआ है। यद्यपि भेदामेद का क्षेत्र विकसित और विस्तृत प्रतीत होता 
है, तथापि सब का मूल द्रक्य और पर्याय के भेदाभद में ही है, इस बात 
को भूलना न चाहिए । इसी प्रकार नित्यानित्य, एकानेक, अस्ति-मास्ति, 
सान्त-अनन्त इन धर्मन्युगलों का भी समन्वग क्षेत्र भी कितना ही विस्तृस 
व विकसित क्‍यों न हुआ हो, फिर भी उक्त धर्मेयुगलों को लेकर आगम 
में चर्चा हुई है, वही मूलाधार है और उसी के ऊपर कगे के. सारे 
अनेकान्तवाद का महावुक्ष प्रतिष्ठित है. इसे निःचयपूर्वक स्वीकार करना 
चाहिए । 


€२ आभन-शुभ का जेत-दर्शत 


स्थाह्ाद और सप्तभंगी : 
विभज्यवाद और अनेकान्तेबाद के लिषय भरें इतना जान लेने के 
बाद ही स्याद्वाद की चर्चा उपयुक्त है। अनेकान्तचाद और विभज्यवाद 
में दो विरोधी धर्मों का स्वीकार समान भाव से हुआ है । इसी आधार 
पर विभज्यवाद और अनेकान्तवाद पर्याय शब्द मान लिए गए हैं | परन्तु 
दो विरोधी धर्मों का स्वीकार किसी न किसी अपेक्षा विशेष से ही हो 
सकता है--इस भाव को सूचित करने के लिए वाक्यों में 'स्थान्‌! शब्द 
के प्रयोग की प्रथा हुई । इसी कारण अनेकान्तवाद स्याद्वाद के नाम से 
भी प्रसिद्ध हुआ । अब ऐतिहासिक दृष्टि से देखना यह है कि आगमों में 
स्मात्‌ शब्द का प्रयोग हुआ है कि नही अर्थात्‌ स्याद्राद का बीज आगमों 
में है या नही । 
प्रोफेसर उपाध्ये के मत से 'स्पाद्ाद' ऐसा शब्द भी आगम मेँ है । 
उन्होंने सूत्रकृतांग की एक गाथा में से उस शब्द को फलित किया है। 
पर&तु टीकाकार को उस गाथा मे 'स्पाह्गाद'! शब्द की गध तक नहीं 
आई है । प्रस्तुत गाथा इस प्रकार है**-... 
'जो छायए नो थि थ लूसएज्जा साथ न सेवेश्ल पासभं स । 
मे यातरि यम्मे परिहास्त कुस्मा म मासियाबाय वियागरेश्जा ।/ 
सूत्रकु० १.१९४.१६। 
गाथा-गत 'न था सियावाय' इस अश का टीकाकार ने 'न चाशी- 
वाद ऐसा सस्‍्क्ृत प्रतिरूप किया है, किन्तु प्रो० उपाध्ये के मत से वह 
“न चास्याद्वादं होता चाहिए। उनका कहना है कि आना हेमचन्द्र के 
नियमों के अनुसार 'आशिषए्‌ शब्द का प्राकृतरूप 'आसी' होना चाहिए । 
स्वयं हेमचन्द्र ने 'आसोया“* ऐसा एक दूसरा रूप भी दिया है। आचाय॑े 
हेमचन्द्र ने स्याह्राद के लिए प्रकृतरूप 'सियाबाओ' दिया है” | प्रो० 
उपाध्ये का कहना है कि यदि इस 'सियावाओं' झब्द पर ध्यान दिया 
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जाए, तो उक्त याथा में अस्याह्दवचन के प्रयोग का ही निषेध मानना 
ठीक होगा क्‍योंकि मदि टीकाकार के अनुसार आजीर्वाद वचन के प्रयोग 
का निर्षंध माना जाए तो कथानकों में 'ध्मलाम' रूव आशज्षीवंचन का 
प्रयोग जो मिलता है, वह असगत सिद्ध होगा । 

आगमों में 'स्थाद्गाद' शब्द के अस्तित्व के विषय में टीकाकार 
और प्रो० उपाध्ये में मतभेद हो सकता है, किन्तु 'स्थात्‌' शब्द के अस्तित्व 
में तो विवाद को कोई स्थान नहीं । भगवती-सूत्र में जहाँ कहीं एक 
वस्तु में नाना धर्मों का समन्वय किया गया है, वहाँ सर्वत्र तो 'स्थान' 
शब्द का प्रयोग नहीं देखा जाता, किन्तु कई ऐसे भी स्थान हैं, जहाँ स्यात्‌' 
शब्द का प्रयोग अवश्य किया गया है। उतमें से कई स्थानों का उद्धरण 
पूर्व में की गई अनेकान्तवाद तथा विभ्रज्यवाद की चर्चा में वाचकों के 
लिए सुलभ है । उन स्थानों के अतिरिक्त भी भगवती मे कई ऐसे स्थान 
है, जहाँ 'स्यात्‌' शब्द प्रयुक्त हुआ है” | इसलिए 'स्यात्‌' शब्द के प्रयोग 
के कारण जेनागमों में स्याहाद का अस्तित्व सिद्ध ही मानता चाहिए । 
तो भी यह देखना आवश्यक है कि आगम-काल मे स्याद्वाद का रूप क्‍या 
रहा है और स्याद्वाद के भंगों की भूमिका क्‍या है ? 
भंगों का इतिहास : 

अनेकान्तवाद की चर्चा के प्रसंग में यह स्पप्ट होगया है कि 
भगवान्‌ महावीर ने परस्पर विरोधी धर्मों का स्वीकार एक ही धर्मी में 
किया और इस प्रकार उसकी समन्वय की भावना में से अनेकान्तवाद 
का जन्म हुआ है। किसी भी विपय में प्रथम अस्ति--विधिपक्ष होता 
है । तब कोई दूसरा उस पक्ष का नास्ति--नि्षध पक्ष लेकर खण्डन 
करता है। अतएवं समस्वेता के सामने जब तक दोनों विरोधी पक्षों 
को उपस्थिति न हो, तब तक समन्वय का प्रइन उठता ही नहीं । इस 
प्रकार अनेकान्तवाद या स्याह्ाद की जड़ में स्प्रथम-अस्ति और नास्ति 
पक्ष का होता आवश्यक है। अतएव स्थाद्वाद के भंगों में सर्व प्रथम इस 
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को स्थान मिले यह स्वाभाविक ही है। भंगों के साहित्यिक इतिहास की 
ओर ध्यान दे, तो हमें स्व प्रथम ऋग्वेद के नासदीय सुक्त में भंगों का कुछ 
आभास मिलता है । उक्त यूक्त के ऋषि के सामने दो मत थे। कोई जगत्‌ 
के आदि कारण को सत्‌ कहते थे, तो दुसरे असत्‌ | इस प्रकार ऋषि के 
सामने जब समन्वय की सामग्री उपस्थित हुई, तब उन्होंने कह दिया वह 
सत्‌ भी नहीं असत्‌ भी नहीं । उन का यह निधेष-मुख उत्तर भी एक पक्ष 
में परिणन हो गया । इस प्रकार, सत्‌, असत्‌ और अनुभय ये तीन पक्ष 
तो ऋग्वेद जितने पुराने सिद्ध होते हैं । 


उपनिपदों में आत्माया ब्रह्म को ही परम-तत््व मान करके 
आन्तर-बाह्य सभी वस्तुओं को उसी का प्रपञुच मानने को प्रवृत्ति हुई, 
तब यह स्वाभाविक है कि अनेक विरोधों की भूमि ब्रह्म या आत्मा ही 
बने । इसका परिणाम यह हुआ कि उस आत्मा, ब्रह्म या ब्रह्मरूप चिहंव 
को ऋषियों ने अनेक विरोधी धर्मों से अलकृत किया । पर जब उन 
विरोधों के ताकिक समन्वय मे भी उन्हे सम्पूर्ण सतोष लाभ तन हुआ तब 
उसे वचनागोंचर--अवकक्‍तव्य--अव्यदेश्य बता कर व अनुभवगम्य कह 
कर उन्होंने वर्णन करना छोड़ दिया। यदि उक्त प्रक्रिया को ध्यान में 
रखा जाए तो *तदेजति तन्नेजति” (ईशा० ५), ' भ्रणोरणोयान्‌ महतो 
महीयान्‌” (कठो० १.२.२०. इ्वेता० ३-२०) “संयुक्तमेतत्‌ क्षरसक्षरं च 
व्यक्ताव्यक्त भरते विश्वयसीश: । प्रनीशश्चात्मा” (इवेता० १.८), 
“सदसद्रेण्यम्‌' (मुण्डको० २.२.१) इत्यादि उपनिषद्धाक्यों मे दो 
विरोधा धर्मों का स्वीकार किसी एक ही धर्मी में अपेक्षा भेद से किया 
गया है, यह स्पप्ट हो जाता है । 
विधि और निषेध दोनो पक्षो का विधिमुख से समन्वय उन्त वाक्‍यों 
में हुआ है । ऋग्वेद के ऋषि ने दोनो विरोधी पक्षों को अस्वीकृत करके 
निषंधमुख से तीसरे अनुभय पक्ष को उपस्थित किया है। जब कि उप- 
निषदों के ऋषियों ने दोनो विरोधी धर्मों के स्वीकार के द्वारा उभयपक्ष) 
का समन्वय कर के उक्त वाक्यों में विधि-मुख से चौथे उभयभंग का 
आविष्कार किया । 


प्रमेय-खर्ड़ ६५ 


किन्तु परम-तत्त्व को इन धर्मों का आधार मानने पर उन्हे जब 
विरोध की गध आने लगी, तब फिर अन्त में उन्होंने दो मार्ग लिए । जिन 
धर्मों को दूसरे लोग स्वीकार करते थे, उनका निषेध कर देना यह प्रथम 
मार्ग है। यानि ऋग्वेद के ऋषि की तरह अनुभय पक्ष का अवलम्बन 
करके निषध-मुख से उत्तर दे देना कि वह न सत्‌ है ने असत्‌-..'न सन्न- 
चाप्तत्‌” (दवेता० ४.१८) | जब इसी निषेध को “स एव नेति नेति” 
(वृह्दा० ८ ५.१४) की अतिम मर्यादा तक पहुँचाया गया, तब इसी 
मेसे फलित हो गया कि वह अवक्तव्य है-यही दूसरा मार्ग है। 
“यतो वादों नियतंन्ते” (तेत्तिरी० २.४.) ' यदह्ाचानभ्युवितम” (क्रेत० १.४.) 
' नंब बाचा न सनसा प्राप्तु शक्यो:'” (कठो० २.६ १२) श्रवृष्टभष्यवहायंतप्राह्ममलक्ष - 
जमशिन्त्यमव्यपदेध्यमेकात्मप्रत्ययसारं प्रपञ्चोपशम्त शान्त शिवमहंत चतुर्थ सम्यन्ते स 
आत्मा स विशेयः ।/ (साण्डूक्नो० ७) 
आदि-आदि उपनियद्दवाक्यों में इसी अवक्तव्यभग की चर्चा है । 

इतनी चर्चा से स्पष्ट है कि जब दो विरोधी घर्म उपस्थित होते 
है, तब उसके उनतर में तीसरा पक्ष निम्न तीन तरह से हो सकता है । 

१. उभय विरोधी पक्षों को स्वीकार करने वाला (उभय) | 

२. उभय पक्ष का निषेध करने वाला (अनुभय ) । 

३. अवक्तब्य । 

इन में से तीसरा प्रकार जंसा कि पहले बताया गया, दूसरे का 

* विकसित रूप ही है। अतएवं अनुभय और अवक्तव्य को एक ही भग 

समभना चाहिए । अनुभय का तात्पय यह है, कि वस्तु उभयरूप से वाच्य 
नही अर्थात्‌ वह सत्‌ रूप से व्याकरणीय नही और असद्बप से भी व्याकर- 
णीय नहीं । अतार्व अनुभय का दूसरा पर्याय अवक्तब्य हो जाता है । 


इस अवक्तब्य में और वस्तु की सर्वथा अवक्तव्यना के पक्ष को व्यक्त 
करने वाले अवक्तत्य में जो सूक्ष्म भेद है, उसे ध्यान में रबना आवश्यक 
है । प्रथम को यदि सापेक्ष अवक्तव्य कहा जाए तो दूसरें को निरपेक्ष 
अवक्तव्य कहा जा सकता है । जब हम किसी वस्तु के दो या अधिक धर्मों 
को मन में रख कर तदर्थ घब्द की खोज़ करते हैं, तव प्रत्येक धर्म के 


६६ ऋामण्लयुक का जेन-वर्शंत 


वाचक भिन्न-भिन्न शब्द तो मिल जाते हैं, किन्तु उन शब्दों के क्रमिक 
प्रयोग से बिवक्षित सभी धर्मों का बोध युगपत्‌ नहीं हो पाता । अतएव 
बस्तु को हम अवक्तब्य कह देते हैं। यह हुई सापेक्ष अवक्तव्यता । दूसरे 
निरपेक्ष अवक्तव्य से यह प्रतिपादित किया जाता है कि वस्तु का पारमा- 
धिक रूप ही ऐसा है, जो जब्द का गोचर नहीं। अतएवं उस का वर्णन 
शब्द से हो ही नहीं सकता । 


स्पाद्वाद के भंगों में जो अवक्तव्य भंग है, वह सापेक्ष अवक्तव्य है। 
और वक्तव्यत्व-अवक्तब्य॒त्व ऐसे दो विरोधों धर्मों को लेकर जैनाचार्यों ने 
स्वतन्त्र सप्तभंगी की जो योजना की है, वह निरपेक्ष अवक्तव्य को लक्षित 
कर के की है, ऐसा प्रतीत होता है । अतएवं अवक्तव्य दाब्द का प्रयोग 
सकुचित और विस्तृत ऐसे दो अर्थ में होता है, यह मानना चाहिए। 
विधि और निषेध उभय रूप से वस्तु की अवाच्यता जब अभिप्रेत हो, तब 
अवक्तव्य सकुचित या सापेक्ष अवक्तव्य है। और जब सभी प्रकारों का 
निर्षंध करना हो, १ब विस्तृत और निरपेक्ष अवक्तव्य अभिप्रेत है । 


दाशनिक इतिहास में उक्त सापेक्ष अवक्तब्यत्व नया नहीं है । 
ऋग्वेद के ऋषि ने जगत्‌ के आदि कारण को सद्रूप से और असद्गप से 
अवाचक्य माना, क्‍योंकि उन के सामने दो ही पक्ष थे | जब कि माण्ड्वय 
ते चतुरथंथाद आत्मा को अन्तःप्रज: (विधि), बहिप्प्रज्ञ (निषेध) और 
उभयप्रज्ष (उभय ) इन तीनों रूप से अवाच्य माना, क्योंकि उनके सामने 
आत्मा के उक्त तीनो प्रकार थे। किन्तु माध्यमिक दर्शन के अग्न दूत नागा- 
जुनने वस्तु को चतुप्कोटिविनिर्मुक्त कह कर अवाच्य माना, क्योंकि उनके 
सामने विधि, निषेध, उभय और अनुभय ये चार पक्ष थे। इस प्रकार 
सापेक्ष अवक्तव्यता दाशंनिक इतिहास में प्रसिद्ध ही है। इसी प्रकार 
निरपेक्ष अवक्तव्यता भी उपनिषदो में प्रसिद्ध ही है। जब हम 'यतों बाचों 
निवर्तेस्ते' जेसे वाक्य सुनते हैं तथा जैन आगम में जब 'सब्बे सरा नियट्टन्ति, 
जैसे वाक्य सुनते हैं, तब वहाँ निरपेक्ष अवक्तव्यता का ही प्रतिपादन हुआ 
है, यह स्पष्ट हो जाता है। 


प्रभेष-शषण्ड ह७ 


इतनी चर्चा से यह स्पष्ट है कि अनुभय और सापेक्ष अवक्तव्यता 
का तात्पर्याथ एक मानने पर यही मानना पड़ता है कि जब विधि और 
निर्षध दो विरोधी पक्षों की उपस्थिति होती है, तब उसके उत्तर में तीसरा 
पक्ष या तो उभय होगा या अवक्तव्य होगा । अतएवं उपनिषदों के समय 
तक ये चार पक्ष स्थिर हो चुके थे, यह मानना उचित है-- 
१. सत्‌ (विधि) 
२. असत्‌ (निषेध) 
३. संदसत्‌ (उभय) 
४. अवक्तज्य (अनुभय ) 
इन्ही चार पक्षों की १रम्परा बौद्ध विपिटक से भी सिद्ध होती है। 
भगवान्‌ बुद्ध ने जिन प्रदनों के विषय में व्याकरण करना अनुचित 
समझा है, उन प्रदनों को अव्याकृत कहा जाता है । वे अव्याकृत प्रदन भी 
यही मभिद्ध करते हैं. कि भगवान्‌ बुद्ध के समय पर्यन्त एक ही विषय में 
चार विरोधी पक्ष उपस्थित करने की शैली दाशनिकों में प्रचलित थी । 
इतना ही नही, बल्कि उन चारों पक्षों का रूप भी ठीक वसा ही है, जेसा 
कि उपनिषदों में पाया जाता है। इस से यह सहज सिद्ध है कि उक्त 
चारों पक्षों का रूप तब तक में वसा ही स्थिर हुआ था, जो कि निम्न- 
लिखित अग्याक्ृत प्रश्नों को देखने से स्पष्ट होता है-- 
१. होति तथागतो परंभरणाति ? 
२. न होति तथागतों परंभरणाति ? 
३. होति न न होति चर तथागतों परंमरणाति ? 
४. नेद होति न महोति तथागतो परंभरणाति ?** 
इन अव्याकृत प्रइनों के अतिरिक्त भो अन्य प्रइन त्रिपिटक में ऐसे 


-अंज्समि० 5). 7. 
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त्रिपिटक-गत सजयबेलद्ठिपुत्तेके मत-वर्णन को देखने से भी यह 
सिद्ध होता है कि तब तक में वही चार पक्ष स्थिर थे । संजय विक्षेपवादी 
था, अतएवं निम्नलिखित किसी विषय में अपना निव्चित मत प्रकट न 


करता था । 
9. १. 
शा 

3. 

ड, 

२. १: 
र्‌ 

््‌ 

है| 
3. १ 
र्‌ 

रे 

है 
ड 9 


ली » 


परलोक है ? 

परलोक नहीं है ? 

परलोक है और नही है ? 

परलोक है ऐसा नहीं, नही है ऐसा नहीं ? 


औपपातिक हैं ? 


- औषपपातिक नहीं हैं ? 
. औषपपातिक हैं और नहीं हैं ? 
. औपपातिक न है, न नही हैं ? 


: सुकृत दुष्कृत कम का फल है ? 

: सुकृत दुष्कृत कर्म का फल नही है ? 

- सुकृत दुष्कृत कम का फल है और नहीं है ? 
. सुकृत दुष्कृत कर्म का फल न है, न नही है ? 


मरणानन्तर तथागत है ? 
मरणानन्तर तथागत नही है ? 


- मरणानन्तर तथागन है और नहीं है ? 


ढ 


मरणानन्तर तथागत न है और न नही है ? 


जैन आगमों में भी ऐसे कई पदार्थों का वर्णन मिलता है, जिनमें 
विधि-निर्षध-उभव और अनुभय के आधार पर चार विकल्प किए गए हैं ! 


यथा-- 


<* दीघनिकाय-सामस्मफलसुस. 


हि 


ल्‍्प्झं 


ये फलित 


शत 
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» आत्मारम्भ 
. परारम्भ 

« तदुभया रम्भ 
. अनारम्भ 


गुरु 
लघु 


« गुरु-लघ 


अगृलघ 
सत्य 

मृषा 
सत्य-मृषा 
अमत्यमृषा 
आत्मातकर 


. परानकर 
. आत्मपरांतकर 
नोआत्मांवकर-परातकर 


भगवती १.१.१७ 


पंगवती १.६.७४ 


भगवती १३.७.४६३ 


स्थानांगसूत्र--२८०७, २८६, ३२७, ३४४, २५५, ३६५ । 
इतनी चर्चा मे यह स्पष्ट है, कि विधि, निर्षध, उभय और 
अवक्तव्य (अनुभय ) ये चार पक्ष भगवान्‌ महावीर के समयपयंन्त स्थिर 
को चुके थे । इसी से भगवान्‌ महावीर ने इन्हीं पक्षों का समन्वय किया 
होगा--ऐसी कल्पता होती है । उस अवस्था में स्थाद्द के मौलिक भग 


होते हैं-- 
१- स्थात्‌ सत्‌ (विधि) 


२. स्थाद असत्‌ (निषेध) 
३. स्थाद सत्‌ स्थादसत्‌ (उभय) 
४. स्थादवक्तव्य (अनुभय ) 


अवक्तव्य का स्थान : 
इन चार भंगों में से जो अंतिम भंग अवक्तव्य है, वह दो प्रकार 
से लब्ध हो सकता है--- 
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१. प्रथम के दो भंग रूप से वाच्यता का निषेध कर के । 
२. प्रथम के तीनों भंग रूप से बाच्यता का निषेध कर के । 


प्रथम दो भंग रूप से वाच्यता का जब निषेध अभिपष्रेत हो, 
तब स्वाभाविक रूप से अवक्तब्य का स्थान तीसरा पड़ता है। यह 
स्थिति ऋग्वेद के ऋषि के मन की जान पड़ती है, जब कि उन्होंने सत्त्‌ 
और असत्‌ रूप से जगत्‌ के आदि कारण को अवक्तब्य बताया । अतएव 
यदि स्याद्वाद के भंगों में अवक्तव्य का तीसरा स्थान जैन ग्रन्थों में आता 
हो, तो वह इतिहास की दृष्टि से संगत ही है। भगवती-सूत्र में*' जहाँ स्वयं 
भगवान्‌ महावीर ने स्याद्वाद के भंगों का विवरण किया है, वहाँ अवक्तव्य 
भंग का स्थान तीसरा है। यद्यपि वहाँ उसका तीसरा स्थान अन्य दृष्टि 
से है, जिसका कि विवरण आगे किया जाएगा, तथापि भगवान्‌ कहावीर 
ने जो ऐसा किया वह, किसी प्राचीन परम्परा का ही अनुगमन हो तो 
आइचर्य नहीं। इसी परम्परा का अनुगमन करके आचार्य उमास्वाति 
(लस्वार्थ भा० ५.३१),सिद्धसेन (सन्मति० १.३६), जिनभद्र (विशेषा« 
गा० २२३२) आदि आचार्यों ने अवक्तव्य को तीसरा स्थान दिया है । 


जब प्रथम के तीनों भंग रूप से वाच्यता का निषेध करके वस्तु 
को अवक्तव्य कहा जाता है, तब स्वभावत: अवक्तव्य को भंगों के क्रम में 
चौथा स्थान मिलना त्राहिए। माण्ड्क्योपनिषद में चतुष्पाद आत्मा का 
वर्णन है। उसमें जो चतुर्थपादरूप आत्मा है, वह ऐसा ही अवक्तव्य है । 
ऋषि ने कहा है कि--“नान्तःप्रश् न बहिष्प्रशं नोभयत:ः प्रश” (माण्टू ० ७) 
इस से स्पष्ट है कि--- 

१. अन्त: प्रज्ञ 

२. बहिष्प्रज् 

३. उभयप्रन्ञ 


इन तीनों भंगों का निषेध कर के उस आत्मा के स्वरूप का. प्रति- 
पादन किया गया है और फलित किया है कि “अदृष्टमव्यवहायंमग्राह्मम- 


“१ अ्रमबती---१२.१०.४६६. 
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लक्षणमचिन्त्यमव्यपदेदयम्‌'' (माण्डू ०७ ) ऐसे आत्मा को ही चतुर्थ पाद सम- 
भना चाहिए । कहना न होगा, कि प्रस्तुत में विधि, निषेध एवं उभय इन 
तीन भगों से वाच्यता का निषेध करने वाला चतुर्थ अवक्तव्य भंग विवक्षित 
है | इस स्थिति में स्याद्वाद के भंगों में अवक्तव्य को तीसरा नही, किन्तु 
चौथा स्थान मिलना चाहिए। इस परम्परा का अनुगमन सप्तरभंगी में 
अवक्तब्य को चतुर्थ स्थान देने वाले आचाय॑ समन्तभद्र (आप्तमी० का० 
१६) और नदनुयायी जंनाचारयों के द्वारा हुआ हो, तो आश्चय नहीं । 
आचारये कुन्दकुन्द ने दोनो मतो का अनुगमन किया है । 


स्थाद्वाद के भंगों को विशेषता : 
स्थाद्वाद के भगों मे भगवान्‌ महावीर ने पूर्वोक्त चार भगो के अतिरिक्त 

अस्य भंगों की भी योजना की है । इन के विषय में चर्चा करने के पहले 
उपनिषद्‌ निदिप्ट चार पक्ष, त्रिपिटक के चार अब्याकृत प्रश्न, सजय के 
चार भंग और भगवान्‌ महावीर के स्याद्राद के भग इन सभी में परस्पर 
क्या विशेषता है, उस की चर्चा कर लेना विशेष उपयुक्त है । 

उपनिपदों में माण्ड्ूक्य को छोडकर किसी एवं ऋषि ने उक्त 
चारो पक्षों को स्वीकृत नहीं किया । किसी ने सत्‌ पक्ष को कसी ने असत्‌ 
पक्ष को, किसी ने उभय पक्ष को तो किसी ने अवक्तब्य पक्ष को स्वीक्षृत 
किया है जब कि माण्ड्क्य ने आत्मा के वियय में चारों पक्षों को 
» स्वीकृत किया हैं । 

भगवान्‌ बुद्ध के चारो अव्याकृत प्रइनों के विषय में तो स्पष्ट ही 
है कि भगवान्‌ बुद्ध उन प्रइ्नों का कोई हाँ या ना में उत्तर ही देना नहीं 
चाहते थे । अतएव वे प्रदन अव्याकृत कहलाए । इसके विरुद्ध भगवान्‌ 
महावीर ने चारो पक्षो का समन्वय कर के सभी पक्षो को अपेक्षा भेद से 
स्वीकार किया है। सजय के मत में और स्याद्वाद में भेद यह है कि 
स्थाद्ादी प्रत्येक मग का स्पष्ट रूप से निश्चयपूक स्वीकार करता 
है, जब कि सजय मात्र भंग-जाल की रचना कर के उन भंगों के विषय 
में अपना अज्ञान ही प्रकट करता है। संजय का कोई निवच्य ही नहीं । 
बह भंग-जाल की रचना करके अज्ञानवाद में ही कतंव्य की इतिश्री 
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समभता है, तब स्याद्रादी भगवान्‌ महावीर प्रत्येक भग का स्वीकार करना 
क्यों आवश्यक है, यह बताकर विरोधी भंगों के स्वीकार के लिए नयवाद 
एवं अपेक्षावाद का समर्थन करते है । यह तो सभव है कि स्याद्वाद के भगों 
की योजना में सजय के भग-जाल से भगवान्‌ महावीर ने लाभ उठाया हो, 
किन्तु उन्होंने अपना स्वातन्त््य भी बताया है, यह स्पष्ट ही है । अर्थात्‌ 
दोनों का दश्शन दो विरोधी दिखना में प्रवाहित हुआ है । 

ऋग्वेद से भगवान्‌ बुद्ध पर्यन्त जो विचार-धारा प्रवाहित हुई है, उसका 
बिश्लेषण किया जाए, तो प्रतीत होता है कि प्रथम एक पक्ष उपस्थित 
हुआ जैसे सत्‌ या असत्‌ का । उसके विरोध में विपक्ष उत्थित हुआ असत 
या सत्‌ का | तब किसी ने इन दो विरोधी भावनाओं को समन्वित करने 
की दृष्टि से कह दिया कि तत्त्वन सत्‌ कहा जा सकता है और न असत्‌- 
बह तो अवक्तव्य है । और किसी दूसरे ने दो विरोधी पक्षों को मिलाकर 
कह दिया कि वह सदसत्‌ है | वस्तुत' विचार-धारा के उपर्युक्त पक्ष, विपक्ष 
और समन्वय ये तीन क्रमिक सोपान है । किन्तु समन्वय-पर्यन्त आ जाने 
के बाद फिर से समन्वय को ही एक पक्ष वनाकर विचार-धारा आगे चलती 
है, जिससे समन्वय का भी एक विपक्ष उपस्थित होता है । और फिर नग्रे 
पक्ष और विपक्ष के समन्वय की आवश्यकता होती है । यही कारण है 
कि जब वस्तु की अवक्तव्यता में सद्‌ और असत्‌ का समन्वय हुआ, तब 
बह भी एक एकान्न पक्ष बन गया । ससार की ग्रति-विधि ही कुछ ऐसी 
है, मनुष्य का मन ही कुछ ऐसा है कि उसे एकान्त सह्य नहीं । अतएवं 
वस्तु की ऐकान्तिक अवक्तब्यता के विरुद्ध भी एक विपक्ष उत्वित हुआ 
कि वस्तु ऐकान्तिक अवक्तव्य नही, उसका वर्णन भी शक्‍य है। इसी प्रकार 
समन्वयवादी ने जब वस्तु को सदसत्‌ कहा, तब उसका वह समन्वय भी 
एक पक्ष बन गया और स्वभावत. उसके विरोध में विपक्ष का उत्थान 
हुआ । अतएव किसी ने कहा--एक ही वस्तु सदसत्‌ कंसे हो सकती है, 
उसमे विरोध है। जहाँ विरोध होता है, वहाँ संशय उपस्थित होता है । 
जिस विषय में सशय हो, वहाँ उसका ज्ञान सम्यग्शान नहीं हो सकता । 
अतएवं मानना यह चाहिए कि वस्तु का सम्यर्जान नहीं । हम उसे ऐसा 
भी नहीं कह सकते, बसा भी नहीं कह सकते । इस संशय या अज्ञानवाद 

भर 
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का तात्पये वस्तु की अज्ञेयता--अनिर्णेग.व एवं अवाच्यता में जान पड़ता 
है । यदि विरोधी मतो का समन्वय एकान्त दृष्टि से किया जाए. तब तो 
पक्ष-विपक्ष-समन्वय का चक्र अनिवायं है। इसी चक्र को भेदने का मार्ग 
भगव्रान्‌ महावीर ने बताया है। उन के सामने पक्ष-विपक्ष-समन्वय 
और समन्वय का भी विपक्ष उपस्थित था। यदि वे ऐसा समन्वय करते जो 
फिर एक पक्ष का रूप ले ले, तब तो पक्ष-विपक्ष-समन्वय के चक्र की गति 
नहीं रुकती । इसी से उन्होंने समन्वय का एक नया मार्ग लिया, जिससे 
है समन्वय रवय भागे जाकर एक नये विपक्ष को अवकाश दें न सके । 


उनके समन्वय की विशेषता यह है कि वह समन्वय स्वतन्त्र पक्ष 
ने होकर सभी विरोधी यक्षों का यथायाग्य समेलन है। उन्होने प्रत्येक 
पशन्च के बलाबल की ओर दृष्टि दी है। यदि वे केबल दोबत्य की ओर 
व्यान दे कर के समन्वय करते, तब सभी पक्षों का सुमेल होकर एकत्र 
समेलन न होता, किन्तु ऐसा समन्वय उपस्थिल हो जाता, जो किसी एक 
विपक्ष के उत्थान को अवकाश देता । भगवान महावीर ऐसे विपक्ष का 
उत्थान नहीं चाहते थे । अतएव उन्होंने प्रत्यक पक्ष को सच्चाई पर भी 
ध्यान दिया, और सभी पक्षों को वस्तु के दर्शन में यथायोग्य स्थान दिया । 
जितने भी अबाधित विरोधी पक्ष थे, उन सभी को सच ब्रताया अर्थात्‌ 
सम्पूर्ण सत्य का दर्शन तो उन सभी विरोधों के मिलने से ही हो सकता 
है, पारस्परिक निरास के द्वारा नहीं। इस बात की प्रतीति सयवाद के 
द्वारा कराई । सभी पक्ष, सभी मत, एृणे सत्य को जानने के भिन्न-भिन्न 
प्रकार है । किसी एक प्रकार का इतना प्राधान्य नहीं है कि वही सच हो 
ओर दूसरा नहीं। सभी पक्ष अपनी-अपनी दृष्टि से सत्य हैं, और इन्ही 
सब दृष्टियों के बधायोग्य सगम से वस्तु के स्वरूप का आभास होता है । 
यह नयवाद इतना व्यापक है कि इसमे एक ही वस्तु को जानने के सभी 
सभवित मार्ग पृथक्‌-पृथक्‌ नय रूप से स्थान प्राप्त कर लेते हैं। वे नय 
तब कहलाते हैं, जब कि अपनी-अपनी मर्यादा में रहे, अपने पक्ष का 
स्पप्टीकरण करे और दूसरे पक्ष का मार्ग अवरुद्ध न करें। परन्तु यदि वें 
ऐसा नही करते, तो नय न कहे जाकर दुन्नय बन जाते हैं । इस अवस्था 
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में विपक्षों का उत्थान सहज है। सारांश यह है कि भगवान्‌ महावीर 
का समन्वय सर्वव्यापी है अर्थात्‌ सभी पक्षों का सुमेल करने वाला है । 
अत्तएव उस के विरुद्ध विपक्ष को कोई स्थान नहीं रह जाता । इस समन्वय 
में पूर्वपक्षों का लोप होकर एक ही मत नहीं रह जाता। किन्तु पूर्व सभी 
मत अपने-अपने स्थान पर रह कर वस्तु दशेन में घडी के भिन्न-भिन्न पुर्जे 
की तरह सहायक होते है। इस प्रकार पूर्वोकत पक्ष-विपक्ष-समन्वय के चक्र 
में जो दोष था, उसे दूर करके भगवान ने समन्वय का यह नया मार्ग 
लिया, जिस से फल यह हुआ कि उनका वह समन्वय अतिम ही रहा । 


इस पर से हम देख सकते है कि उनका स्याद्वाद न तो अज्ञानवाद 
है और न सशयवाद । अज्ञानवाद तब होता, जब वे सजय की तरह ऐसा 
कहते कि वस्तु को मैं न सत्‌ जानता हूँ, तो सत्‌ कंसे कहूँ, और न असत्‌ 
जानता हूँ, तो असत्‌ कंसे कहूँ इत्यादि । भगवान्‌ महावीर तो स्पष्ट रूप 
से यही कहते है कि वस्तु सत्‌ है, ऐसा मेरा निर्णय है, वह असत्‌ है, ऐसा 
भी मेरा निर्णय है। वस्तु को हम उसके स्व-द्रव्य-क्षेत्रादि की दृष्टि से सत्‌ 
समभते हैं और परद्रव्यादि की अपेक्षा से उसे हम असत्‌ समभते है । 
इस में न तो सशय को स्थान है और न अज्ञान को | नय भेंद से जब 
दोनों विरोधी धर्मों का स्वीकार है, तब विरोध भी नही । 


अतएव शकराचायय प्रभूति वेदान्त के आचार्य और धर्मकीति 
आदि बौद्ध आचायय और उनके प्राचीन और आधुनिक व्याख्याकार 
स्थाह्गाद में विरोध, संशय और अज्ञान आदि जिन दोषो का उद्भावन 
करते है, वे स्पाद्बाद में लागू नही हो सकते, किन्तु संजय के सशयवाद 
या अज्ञानवाद में ही लागू होते हैं। अन्य दाशेनिक स्याद्वाद के बारें मे 
सहानुभूतिपूर्वक सोचते तो स्थाह्राद और सशयवाद को वे एक नही समभते 
और संशयवाद के दोषों को स्याह्वाद के सिर नही मढ़ते । 


जैनाचायों ने तो बार-बार इस बात की घोषणा की है कि 
स्याह्गाद संशयवाद नहीं और ऐसा कोई दर्शन ही नहीं, जो किसी न 
किसी रूप में स्थाह्दद का स्वीकार न करता हो। सभी दर्शनों ने 


प्रमेय-सभ् १०५ 


स्थाह्राद को अपने-अपने ढंग से स्वीकार तो किया है," किन्तु उस का 
नाम लेने पर दोप बताने लग जाते है । 


स्थाद्वाद के भंग्रों का प्राचीन रूप : 


अब हम स्याद्वाद का स्वरूप जैसा आगम में है, उस की विवेचना 
करते है, भगवान्‌ के स्यादह्वाद को ठीक समभने के लिए भगवती सूत्र 
का एक मृत्र अच्छी तरह से मार्गदर्शक हो सकता हैं। अतएव उसी का 
सार नीच दिया जाता है । क्योंकि स्याद्वाद के भगों की सख्या के विषय 
में भगवान्‌ का अभिप्राय क्‍या था, भगवान्‌ के अभिप्रेत भगों के साथ 
प्रत्नलित सप्तभगी के भगा का क्या सम्बन्ध है तथा आगमोत्तरकालीन 
जन दानिकों ने भगों की सात ही ससख्या का जो आग्रह रखा है, उस 
का क्‍या मल है--यह सब उस सूत्र से मालूस है जाना है । 


गोतम का प्रध्न है कि रन्‍्नप्रभा पृथ्वो आत्मा है या अन्‍य है? 
उसके उन्तर में भगवान्‌ ने कहा-- 
१ रम्नप्रभा पृथ्वी स्यादात्मा है । 
२, र्नप्रभा पृथ्वी स्थादात्मा नहीं है । 
३ रसत्नप्रभा पृथ्वी स्थादवक्तव्य है। अर्थात्‌ आत्मा है और 
आत्मा नही है, इस प्रकार से वह वक्तव्य नहीं है ; 


इन लीन भगो को खुन कर गौतम ने भगवान्‌ से फिर पूछा 
कि--आप एक हो पृथ्वी को इसने प्रकार से किस अपेक्षा स्त कहते हैं ? 
भगवान्‌ ने उत्तर दिया--- 


१. आत्मा-स्व के आदेश से आत्मा हैं । 

२ पर के आदेश से आत्मा नही है । 

३ नदुभय के आदेग से अवक्तव्य है । 

सत्नप्रभा की तरह गौतम ने सभो पृथ्वी, सभी देव-लोक और 
सिद्ध-शला के विषय में पूछा है भौर उत्तर भी वसा ही मिला हैं। 


कप सनेरतन्तव्यवस्था को झ्तिम प्रदाध्ति पृ० ८७. 


१०६ झागम-युध का जन दर्शन 
उसके बाद उन्होंने परमाणु पुद्गल के विषय में भी पूछा । और वंसा 
ही उत्तर मिला । किन्तु जब उन्होने द्विप्रदेशिक स्कन्ध के विषय में पूछा, 
उसके उत्तर में भंगो का आधिक्य है, सो इस प्रकार-.. 

१. द्विप्रदेशी स्कन्‍्ध स्यादात्मा है। 


रू फ + | नही है । 

३. ॥ »  स्यादवक्तब्य है । 

४; ». स्यादात्मा है और आत्मा नहीं है । 
५५. 5 ४. स्यादात्मा है और अवक्तव्य है। 
६, »  स्यादात्मा नहो है और अवक्तब्य है। 


टन भगों की योजना के अपेक्षाकारण के विषय में अपने प्रश्न 
का गौतम को जो उत्तर मिला है, वह इस प्रकार-- 
द्विप्रेशिक स्कन्‍्ध आत्मा के आदेश से आत्मा है । 
पर के आदेश से आत्मा नहीं है । 
तदुभय के आदेश से अवक्तब्य है । 

८ देश * आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिपष्ट है 
असद्भावपर्यायों से । अनएव द्विप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, और 
आत्मा नहीं है । 

५. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायो से और देश आदिए्ट है तदुभय 

पर्यायों से। अतएव द्विप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और अवक्तब्य है । 

४. देंण आदिप्ट है असद्भावपर्यायों स और देश आदिप्ट है तदुभय 

पर्यायों से । अताग्व द्िप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा नही है, और अवक्तव्य है । 
इसके बाद गौतम ने त्रिप्रदेशिक स्कन्‍्ध के विषय में वेसा ही 
प्रन्‍न पूछा, उसका उत्तर निम्नलिखित भंगों में मिला-- 
(१)१५ त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्थादात्मा है । 
(२) २. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादात्मा नही है । 


0 


न्प्ण जज 


झागे के सभो भग होते हैं। इन्हों धिकलादेशो भंग्ों को दिखाते को प्रक्रिया इस वाक्य 
सेशप्रारंभ होती है । 


प्रभेष-खण्छ है०७ 


(३)३. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादवक्तब्य है ! 
(४) ४. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्थादात्मा है, और आत्मा नही है । 
त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादात्मा है (२) आत्माएँ नहीं है । 
त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यथादात्माएँ (२) है, आस्मा नही है । 
(५)७ अत्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादात्मा है और अवक्तव्य है । 
जिप्रदेशिक स्कन्‍्ध स्थादात्मा है और (२) अवक्तब्य है। 
त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्थाद (२) आत्माएं है, और अवक्तब्य है। 
(६)१० त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्थाद आत्मा नहीं है और अवक्तब्य है। 
2. तिप्रदेशिक स्कन्‍्ब स्थादात्मः नहीं है और (२)अनवक्तब्य है । 
१०५ अभिप्रदेशिक स्कन्ध स्थादु (२) जआात्माएं नहीं है जौ 

अवक्तव्य है। 

(७)2६३ त्रिप्रदेशित स्कृथ स्थादात्मा ह,जात्मा नही है. ओर अवक्तब्य है। 
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गौतम ने जब इस भगो का योजना की अपेक्षाकारण पूछा, तब 

भगवान्‌ ने उस्तर दिया कि -- 

(१)१ त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा मे आदेश से जारत्गा है । 

(२)२ नत्रिप्रदेशिक स्कन्ध पर के जादेश से आत्मा नहीं है । 

(३)३ त्रिप्रदेशिक रकन्ध तदुसय के आदेश से जवक्तब्य है । 

(४) ४ देश आदिट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिए्ट है अस- 
ख्रावपर्यायों से । अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, ओर आत्मा नहीं है। 

५ देश आड्प्ट है सद्भावपर्थायों से और (०) देश आादिष्ट 
है असद्भावपर्यायों से । अतशव त्िप्रदेशिक स्कन्ध जात्मा है और (२, 
आंत्माएँ नहीं है । 

६ (दा) देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिप्ट 
है असद्भावपर्यायों से। अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्‍्ध (दो) आत्माएं हैं 
ओर आत्मा नही है । 

(५)३. देश आदिए्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिप्ट है तदू- 
भयपर्यायों से । अतएब त्रिप्रदेशिक स्कन्‍्च आत्मा है और अवक्तव्य है । 


१०८ आधमन्युग का शेत-दर्शत 


८. देश आदिष्ट है सभ्दावपर्यायों से और (दो) देश आदिष्ट 
हैं तदुभयपर्यायों से । अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और (दो) 
अवक्वव्य हैं । 

६. (दो) देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट 
है तदुभपरयर्यायों से । अतएब त्रिप्रदेशिक स्कन्ध (२) आत्माएँ हैं और 
अवक्तव्य है । 

(६)१० देश आदिष्ट है असद्भावपर्यायो से और देश आदिप्ट है 
तदुभयपर्यायों से । अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा नहीं है, और अब- 
क्तव्य है । 

११. देश आदिष्ट है असद्भावपर्यायों से और (दो) देश आदिष्ट 
है तदुभयपययों से। अतएब त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा नही है और (दो) 
अवक्तव्य हैं । 

१२. (दो) देश आदिप्ट है असद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट 
है तदुभयपर्यायों से । अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध (दो) आत्माएँ नहीं है 
और अवकक्‍्तव्य है। 

(७) १३. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट है असद्भाब- 
पर्यायों से और देश आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से। अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध 
आत्मा है, आत्मा नही है और अवक्तब्य है । 

इसके बाद गौतम ने चतुप्प्रदेशिक स्कध के विषय में वही प्रइन 
किया है। उत्तर में भगवान्‌ ने १६ भंग किए । जब फिर गौतम ने 
अपेक्षाकारण के विषय मे पूछा, तब उत्तर निम्नलिखित दिया गया-- 

(१)१ चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा के आदेश से आत्मा है। 

(२) २. चतुष्प्रदेशिक ग्कन्ध पर के आदेश से आत्मा नहीं है। 

(३)३- चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध तदुभय के आदेश से अवक्तब्य है । 

(४)४. देश आदिष्ट है सद्धभावपर्यायों से और देश आदिप्ट है अस-; 
द्भावपर्यायों से । अतएव चतुष्प्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्मा है और आत्मा नहीं है। 

५. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से और (अनेक) देश आदिष्ट 
हैं असद्भावपर्यायों से अतएव 
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चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और (अनेक) आत्माएँ नहीं हैं । 

६. (अनेक) देश आदिष्ट हैं सद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट 
है असद्भावपर्यायों से अतएव चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध (अनेक) आत्माए हैं 
और आत्मा नहीं है ! 

७. (अनेक-२) देश आदिष्ट हैं सद्भावपर्यायों से और (अनेक- 
२) देश आदिष्ट हैं असद्भावपर्यायों से। अतएव चतुप्प्रदेशिक स्कम्घ 
(अनेक-२) आत्माए है और (अनेक-२) आात्माए नही हैं। 

(५) ४८. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट है तदु- 
भयपर्यायों से अतएवं चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और अवक्तब्य है। 

€. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से और (अनेक) देश आदिष्ट 
है तदुभयपर्यायों मे । अतएव चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और (अनेक ) 
अवक्तब्य हैं । 

१०. (अनेक ) देज आदिप्ट हैं समद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट 
है तदुभयपर्यायों से । अतणव नतुप्प्रदेशिक स्कन्ध (अनेक ) आत्माएँ हैं 
और अवक्तव्य हैं । 

११. (अनेक-२) देश आदिपष्ट हैं और सद्भावपर्यायों से और 
(अनेक-२) देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से अतएवं चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध 
(अनेक-२) आत्माए हैं और (अनेक-२) अवक्तव्य हैं । 

(६) १२ देश आदिष्ट है असद्धावपर्यायों से और देश आदिप्ट है 
तदुभयपर्यायों से । अतएव चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा नहीं है और 
अवक्तव्य है । 

१३. देश आदिष्ट है असद्भावपर्यायों से और (अनेक) देश 
आदिष्ट हैं तदुभयपर्यायों से । अतएव चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा नही है 
और (अनेक) अवक्‍्तव्य हैं । 

१४. (अनेक) देश आदिष्ट हैं असद्धावपर्यायों से और देश 
आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से । अतएव चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध (अनेक) 
आत्माएँ नहीं हैं और अवक्तव्य है। 
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१५. (अनेक-२) देश आदिष्ट हैं असद्भावपर्यायों से और 
(अनेक-२) देश आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से। अतएवं चतुष्प्रदेशिक 
स्‍्कन्‍्ध (अनेक-२) आत्माएँ नही है और (अनेक २) अवक्तव्य हैं । 


(७)१६. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से देश आदिप्ट है असद्भाव- 
पर्यायों से और देश आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से । अतएव चतुष्प्रदेशिक 
स्कन्ध आत्मा है, आत्मा नहीं है और अवक्नव्य है । 


१७ देश आदिए्ट है सद्भावपर्यायों से देश आदिष्ट है असःद्धाव- 
पर्यायों से और (दो) देश आदिए्ट हैं तदुभयपर्यायों से। अतएब 
तुष्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, आत्मा नहीं है, और (दो) अवक्तव्य है। 


१८. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से, (दो) देश आदिप्ट हैं 
असद्धावपर्यायों से और देश आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से ।/अतएव 
चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, (दो) आत्माएँ नही है और अवक्तव्य है । 

१६, (दो ) देश आहिप्ट हैं सद्भावपर्यायों से, देश आदिष्ट 
है असद्धावपर्यायों से और देश आदिप्ट है तदुभय पर्यायों से 
अतएव चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध ( टो ) आत्माएँ है, आत्मा नहीं है, और 
अवक्तव्य है । 

इसके बाद पंच प्रदेशिक स्कन्ध के विषय में वे ही प्रन्‍्न है, और 
भगवान्‌ का अपेक्षाओं के साथ २० भगों मे उत्तर निम्नलिखित है--.- 

(/)!?. परञ्चप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा के आदेश से आत्मा है । 
(२) २. पञ्चप्रदेशिक स्कन्ध पर के आदेद्य से आत्मा नहीं है । 
(३)३ पञ्चप्रदेशिक स्कन्ध तदुभय के आदेश से अवक्तब्य है । 
(४)४-६ चतुष्प्रदेशिक स्कन्‍्ध के समान ! 

७. देश ( अनेक--२ या ३ ) आदिष्ट हैं सद्भावपर्यायों से 
और देश ( अनेक ३ या २ ) आदिप्ट हैं असद्भावपर्यायों से अतएव 
पं्रप्रदेशिक स्कन्ध आत्माए' (जस्या ३) हैं और आत्माएँ (या २) 


कममदीें........?#0......... 
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(५) ८५-१०. चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध के समा 

११. चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध के समान (अनेक का अथ प्रस्तुत ७ वे 
भंग के समान) 

(६) १२-१४. चतुष्प्रदेशिक के समान 

१५. चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध के समान (अनेक का अर्थ प्रस्तुत 
सातवें भंग के समान) ह 

(3)१६. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट है असद्धा- 
वर्षर्यायों से और देश आदिष्ट है तदृभण्पर्यायों से । अतएव परचप्रदेशिक 
स्कन्‍्ध आत्मा है आत्मा नहीं है और अवकक्‍नब्य है। 

१७. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट है असद्धा- 
वर्षर्यायों से और ( अनेक ) देश आदिप्ट है तदूभयपर्यायो से । अतएव 
पंचप्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्मा है, आत्मा नहीं है भौर ( भनेक ) 
अवक्नब्य है । 

१८. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से, (अनेक) देश आदिष्ट 
हैं असद्भावपर्यायों से और देश आदिप्ट है तदुभयपर्यायों श्रे। अतएव 
पं्रप्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्मा हैं, ( अनेक ) आत्माए नहीं है और 
अवकनव्य हैं । 

१६. देश आदिप्ट है मद्भावपर्यायों से, (अनेक-२) देश आदिध्ट 
है असज्भावपर्यायों से और (अनेक-२ ) देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों 
से अतएवं पंचप्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्मा है. (अनेक-२) आत्माएँ नहीं हैं 
और (अनेक-२) अवक्नब्य हैं ! 

२०. (अनेक) देश आदिष्ट हैं सद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट 
है असद्भावपर्यायों से, और देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से । अतएव 
पंचप्रदेशिक स्कन्ध आत्माएं ( अनेक ) हैं, आत्मा नहीं है और 
जवक्तव्य है । 

२१. (अनेक-२ ) देश आदिप्ट हैं सद्भावपर्यायों से, देश आदिष्ट 
है असद्भावपर्यायों से और देश (अनेक-२) आदिष्ट हैं तदुसपर्मायों 
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से | अतएव पचप्रदेशिक स्कंथ (अनेक-२) आत्माएँ हैं, आत्मा नही है 
और अवक्तव्य (अनेक-२) है । 


२२. (अनेक २) देश आदिप्ट हैं सद्भावपर्यायों से, (अनेक २) 
देश आदिष्ट हैं असद्भावपर्यायो से और देश आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से 
अनएब पतरप्रदेशिक स्कन्‍्ध (अनेक-२) आत्माएँ हैं, आत्माए' (अनेक- 
२) नही हैं, और अवक्तब्य है। 


इसी प्रकार पटुप्रदेशिक स्कन्‍ध के २३ भंग होते है। उनमें से 
7२ तो प्ूवंवत्‌ ही है, किन्तु २३ वा यह है-- 


२३, (अनेक-२) देश आदिप्ट हैं सद्भावपर्यायों से अनेक-२) 
देश आदिप्ट हैं असःउद्भावपर्यायों से और (अनेक-२) देश आादिष्ट हैं 
तदुभयपर्यायों से। अतएव पट्प्रदेशिक स्कन्ध (अनेक ) आत्माएँ हैं, आत्माएँ 
नहीं हैं, और अवक्तव्य है । 

भगवती-१२,१०.४६६ 


इस सूत्र के अध्ययन से हम नीचे लिखे परिणामों पर पहुचते है--- 


9, विधिरूप और निषंधरूप इन्ही दोनों विरोधी धर्मों का 
स्वीकार करने में ही स्याद्वाद के भगो का उत्थान है । 


२. दो विरोधी धर्मों के आधार पर विवक्षा-भेद से शेष भगों की 
रचना होती हैं । 


३. मौलिक दो भंगों के लिए और शेष सभी भंगों के लिए 
अपेक्षाकारण अवश्य चाहिए। प्रत्येक भंग के लिए स्वलन्त्र दृष्टि 
या अपेक्षा का होना आवश्यक है । प्रत्येक भग का स्वीकार क्‍यों किया 
जाता है, इस प्रइन का स्पष्टीकरण जिससे हो वह अपेक्षा है, आदेश है 
या दृष्टि है या नय है। ऐसे आदेशों के विषय में भगवान्‌ का मन्‍्लेव्य 
क्या था ? उसका विवेचन आगे किया जाएगा । 
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४. इन्हीं अपेक्षाओं की सूचना के लिए प्रत्येक भंग-वाक्य में 
'स्गात्‌' ऐसा पद रखा जाता है। इसी से यह वाद स्याद्ाद कहलाता है । 
इस और अन्य सूत्र के आधार से इतना निश्चित है कि जिस वाक्य में 
साक्षात्‌ अपेक्षा का उपादान हो वहाँ 'स्थात्‌' का प्रयोग नहीं किया गया 
है । और जहाँ अपेक्षा का साक्षात्‌ उपादान नही है, वहाँ स्थात्‌ का प्रयोग 
किया गया है। अतणएव अपेक्षा का द्योतन करने के लिए 'स्थात्‌' पद 
का प्रयोग करना चाहिए यह मन्तब्य इस सूत्र से फलित होता है। 

५. जैसा पहले बताया है स्याद्वाद के भंगों में से प्रथम के चार 
भग को सामग्री अर्थात्‌ चार विरोधी पक्ष तो भगवान्‌ महावीर के सामने 
थे। उन्ही पक्षों के आधार पर स्याद्वाद के प्रथम चार भंगों की योजना 
भगवान्‌ ने की है । किन्तु शेप भगों की योजना भगवान्‌ की अपनी है, 
ऐसा प्रतीत होता है। शेष-भंग प्रथम के चारों का विविध रीति से 
सम्मेलन ही है। भग-विद्या में कुशल“" भगवान्‌ के लिए ऐसी योजना 
कर देना कोई कठिन बात नहीं कही जा सकती । 

६. अवक्तव्य यह भंग तसरा है। कुछ जैन दाशनिकों ने इस 
भंग को चौथा रधान दिया है। आगम में अवक्तब्य का चोथा स्थान 
नहीं है। अतएवं यह विचारणीय है, कि अवक्तव्य को चौथा स्थान 
कब से, किस ने और क्‍यों दिया । 

७. स्याद्वाद के भगों में सभी विरोधी धर्मयुगलों को लेकर सात 
ही भंग होने चाहिए, न कम, न अधिक, ऐसी जो जेनदाशंनिकों ने 
व्यवस्था की है, वह निर्मूल नहीं है। क्‍योंकि त्रिप्रदेशिक स्कन्ध और 
उससे अधिक प्रदेशिक स्कन्धों के भंगों की संख्या जो प्रस्तुत सूत्र में दी 
गई है, उससे यही मालूम होता है कि मूल भंग सात वे ही हैं, जो जैन- 
दाशंनिकों ने अथने सप्तभंगी के विवेचन में स्वीकृत किये हैं। जो अधिक 
भंग संख्या यूत्र में निरदिष्ट है, वह मौलिक भंगों के भेद के कारण नहीं 
है, किन्तु एकबचन-बहुवचन के भेद की विवक्षा के कारण ही है। यदि 
वचनमेदकृत सख्यावृद्धि को निकाल दिया जाए तो मौलिक भंग सात 


«५ अंगों को योजना का कौशल देखता हो, तो भगवतों सूज झ० ६ उ० £ 
शावि देखना चाहिए । 
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ही रह जाते हैं। अताग्ब जो यह कहा जाता है, कि आगम में सप्तरभंगी 
नहीं है, वह भअ्रममूलक है । 


८, सकलादेश-विकलादेश की कल्पना भी आगमिक सप्तभंगी में 
विद्यमान है | आगम के अनुसार प्रथम के तीन सकलादेशी भग हैं, जबकि 
शेष विकलादेशी । बाद के दाजनिकों में इस विषय को लेकर भी मतभेद 
हो गया है । ऐतिहासिक दृष्टि से गवेषणीय तो यह है, कि यह मत- 
भेद क्‍यों और कब हुआ ? 


नय, आदेश या वृष्टियाँ : 


सप्तभंगी के विषय में इतना जान लेने के बाद अब भगवान्‌ ने किन 
किन दृष्टियों के आधार पर विरोध परिहार करने का प्रयत्न किया, या 
एक ही धर्मी में विरोधो अनेक धर्मों का स्वीकार किया, यह जानना 
आवश्यक है | भगवान्‌ महावीर ने यह देखा, कि जितने भी मत, पक्ष या 
दर्शन हैं, वे अपना एक विशेष पक्ष स्थापित करते है और विपक्ष का 
निरास करते है । भगवान्‌ ने उन सभी तत्कालीन दार्जनिकों की दृप्टियों 
को समभने का प्रयत्त किया । और उनको प्रतीत हुआ, कि नाना 
मनुष्यों के वस्तुदर्शन में जो भेद हो जाता है, उसका कारण केवल वस्तु 
की अनेकरूपता या अनैकान्तात्मकता ही नही, बल्कि नाना मनुष्यों 
के देखने के प्रकार की अनेकता या नानारूपता भी कारण है | इसीलिए 
उन्होंने सभी मतों को, दर्शनों को वस्तु रूप के दशन में योग्य स्थान 
दिया है। किसी मत विशेष का सर्वथा निरास नहीं किया है। निरास 
यदि किया है, तो इस अथ में कि जो एकान्त आग्रह का विष था, अपने 
ही पक्ष को, अपने ही मत या दर्शन को सत्य, और दूसरों के मत, द्शन 
या पक्ष को मिथ्या मानने का जो कदाग्रह था, उसका निरास कर के उन 
मतों को एक नया रूप दिया है। प्रत्येक मतवादी कदाग्रही होकर दूसरे 
के मत को भिथ्या बताते थे, वे समन्वय न कर सकने के कारण एकौन्त- 
बाद में ही फेंसते थे। भगवान्‌ महावीर ने उन्ही के मतों को स्वीकार 
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करके उनमें से कदाग्रह का विष निकालकर सभी का समन्वय करके 
अनेकान्तवादरूपी संजीवनी महौषधि का निर्माण किया है! 


कदाग्रह तब हा जा सकता है, जब प्रत्येक मत की सचाई की कसौटी 
की जाए । मतों में सचाई जिस कारण से आती है, उस कारण की शोध 
करना और उस मत के समर्थन में उस कारण को बता देना, यही भग- 
वान्‌ महावीर के नयवाःद, अपेक्षाबाद या आदेशवाद का रहस्य है । 


अताब जैन आगमों के आधार पर उन नयों का, उन आदेझ्ञों और 
उन अपेक्षाओं का संकलन करना अवच्यक है, जिनको लेब:र भगवान्‌ 
महावीर सभी तत्कालीन दर्शनों और पक्षों की सचाई तक पहुँच सके और 
जिनका आश्रय लेकर बाद के जैताचार्यों ने अनेकान्तवाद के महाप्रासाद 
को नये नये दर्शन और पक्षों की भूमिका पर प्रतिष्ठित किया । 
द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव : 
एक ही वस्तु के विषय में जो ताना मतो की सुप्टि होती है उसमें 
द्रप्टा की रमचि और जक्ति, दर्शन का साधन, दृश्य की देशिक और 
कालिक स्थिति, द्रप्टा की देशिक और कालिक स्थिति, दृ्य का स्थल 
और सूक्ष्म रूप आदि थनेक कारण हैं । ये ही कारण प्रत्येक द्रप्टा और 
दृश्य में प्रत्येक क्षण में विशेषाधायक होकर नाना मतों के सर्जन में 
निभिन्न बनते है। उन कारणों की व्यक्तिश, गणना करना कठिन है । 
अतएब नतत्कृत विद्येषों का परिंगणन भी असंभव है। इसी कारण से 
वस्तुत: सूक्ष्म विशेषताओं के कारण होने वाले नाना मतों का परि- 
गणन भी असंभव है। जब मतों का ही परिगणन असंभव हो, तो उन 
मतों के उत्थान की कारणभूत दृष्टि या अपेक्षा या नय की परिगणना तो 
सुतरां असंभव है। इस असंभव को ध्यान में रखकर ही भगवान्‌ महा- 
वीर ने सभी प्रकार की अपेक्षाओं का साधारणीकरण करने का प्रयत्न 
किया है । और मध्यम मार्ग से सभी प्रकार की अपेक्षाओं का वर्गीकरण 
चार प्रकार में किया है। ये चार प्रकार ये हैं-द्रव्य, क्षेत्र काल और 
भाव। इन्ही के आधार पर प्रत्येक वस्तु के भी चार प्रकार हो जाते 
हैं। अर्थात्‌ द्रप्टा के पास चार दृष्टियाँ, अपेक्षाएँ, आदेश हैं, और वह 
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इन्हीं के आधार पर वस्तुदशन करता है। अभिप्राय यह है कि वस्तु 
का जो कुछ रूप हो, वह उन चार में से किसी एक में अवदय समाविष्ट 
हो जाता है और द्र॒प्टा जिस किसी दृष्टि से वस्तृदशेन करता है, उस की 
यह दृष्टि भी इन्ही चारों में से किसी एक के अम्तगंत हो जाती है। 


भगवान्‌ महावीर ने कई प्रकार के विरोधों का, इन्ही चार दृष्टियों 
और वस्त्‌ के चार रूपों के आधार पर, परिहार किया है। जीव की 
और लोक की सांतता और अनन्तता के विरोध का परिहार इन्ही चार 
दृष्टियों से जैसे किया गया है, उसका वर्णन पूर्व में हो चुका है” । इसी 
प्रकार नित्यानित्यता के विरोध का परिहार भी उन्हीं से हो जाता है, 
वह भी उसी प्रसंग में स्पष्ट कर दिया गया है । लोक के, परमाणु के 
और पुद्गल के चार भेद इन्ही दृष्टियों को लेकर भगवती में किल् गए हैं । 
पश्माणु की चरमता और अचरमता के विरोध का परिहार भी इन्ही 
दृष्टियों के आधार पर किया गया है“ । 


कभी कभी द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव इन चार दृष्टियों के स्थान 
में अधिक दृष्टियाँ भी बताई गई हैं। किन्तु विशेषतः इन चार से ही 
काम लिया गया है। बस्तृत: चार से अधिक दृष्टियों को बताते समय 
भाव के अवान्तर भेदों को ही भाव से पृथक्‌ करके स्वतन्त्र स्थान दिया 
है, ऐसा अधिक अपेक्षा भेदों को देखने से स्पष्ट होता है। अतएव मध्यम- 
मार्ग से उक्त चार ही दृष्टियाँ मानना न्यायोचित है । 


भगवान्‌ महावीर ने धर्मास्तिकायआ दि द्रव्यों को जब-द्रव्य,क्षेत्र, काल, 

भाव और गुण दृष्टि से पांच प्रकार का बताया,“ तब भावविशेष गुणदृष्टि 
को पृथक्‌ स्थान दिया है, यह स्पष्ट है। क्योंकि गुण वस्तुत: भाव अर्थात्‌ 
पर्बाय ही है। इसी प्रकार भगवान्‌ ने जब करण के पांच प्रकार द्रव्य, 
क्षेत्र, काल, भव, भाव के भेद से" बताए तब वहाँ भी प्रयोजनवजश्ञात्‌ 
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भावविशेष भव को पृथक स्थान दिया है, यह स्पष्ट है। इसी प्रकार 
जब द्रव्य, क्षेत्र, काल, भव, भाव और संस्थान इन छह दृष्टियों से" 
तुल्यता का विचार किया है, सब वहाँ भी भावविशेष भव और संस्थान 
को स्वातन्त्र्य दिया गया है । अतरव वस्तुत, मध्यम मार्ग से चार दृष्टियाँ 
ही प्रधान रूप से भगवान्‌ को अभिमत है, यह मानना उपयुक्त है । 
द्रब्धाथिक-पर्यायाधिक : 

उक्त चार दृष्टियों का भी सक्षेप दो नयो में, आदेशों मे या 
दृष्टियो में किया गया है। वे है--द्रत्याथिक ' और पर्यायाथिक अर्थात्‌ 
भावाथिक । वस्तुत. देखा जाए, तो काल और देश के भेद से द्रव्यों मे 
विजेषताएँ अवश्य होती है। किसी भी विशेषता को काल या देश-क्षेत्र 
से मुक्त नहीं किया जा सकता । अन्य कारणों के साथ काल और देश 
भी अवश्य साधारण कारण होते है । अतए्व काल और क्षेत्र, पर्यायों के 
कारण होने से, यदि पर्यायों में समाविध्ट कर लिए जाएँ तब सो मूलतः दो 
ही दृष्टियाँ रह जाती है-द्वव्याधिक और पर्यायाथिक । अतएव आचाये 
सिद्धसन ने यह स्पष्ट बताया है कि भगवान महावीर के प्रवचन में 
वस्तुत. ये ही मूल दो दृष्टियाँ है, और शेप सभी दृष्टियों इन्ही दो की 
शाखा-प्रशाखाएँ है । 

जैन आगमों मे सात मूल नेयों की“ गणना की गई है । उन सातो 
के मूल में तो ये दो नय है ही, किन्तु जितने भी वचन मार्ग हो सकते है, 
उतने ही नय है', इस” सिद्धसेन के कथन को सत्य मानकर यदि असंख्य 
नयो की कल्पना की जाए तब भी उन सभी नयों का समावेश इन्हीं दो 
नयों मे हो जाता है यह इन दो दृष्टिओं की व्यापकता है । 

इन्ही दों दृष्टियों के प्राधात्य से भगवान महावीर ने जो उपदेश दिया 
था उसका सकलन जैनागमों में मिलता है । द्रव्याथिक और पर्यायाथिर 
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इन दो दृष्टियोंसे भगवान्‌ महावीरका क्‍या अभिप्राय था ? यह भी भगवती 
के वर्णन से स्पष्ट हो जाता है । नारक जीवों की गाइवतता और अशा- 
दइवतता का प्रतिपादन करते हुए भगवान्‌ ने कहा है कि अव्युच्छित्तिन- 
याथता की अपेक्षा वह शाश्वत है, और व्युच्छित्तिनयाथंता की अपेक्षा से 
वह अथाइबत है । इससे स्पप्ट है, कि वस्तु की नित्यता का प्रतिपादन 
द्रब्यदूष्टि करती है और अनित्यता का प्रतिपादन पर्याय दृष्टि । अर्थात्‌ द्रव्य 
नित्य है और पर्याय अनित्य । उसी में यह भी फलिन हो जाता है कि 
द्रव्याविक दृष्टि अभेदगामी है और पर्यायाथिक दृष्टि भदगामी। क्योकि 
नित्य में अभेद होता है और अनित्य में भेद । यह भी स्पट हो जाता 
हैँ कि द्रव्यदूष्टि एकत्वगाभी हैँ और पर्यायदृष्टि अनेकत्वगामी . क्योंकि 
नित्य एकरूप होता हूँ और अनित्य बसा नहीं । विच्छेद, क़ालकृन, 
देशकृत और वस्तुकृत होता है, और अविच्छेद भी । कालकुत विच्छिन्न 
को अनित्य, देशकृत विच्छिन्न को भिन्‍न और वस्तुकृत बिन्छिन्न को अनेक 
कहा जाता है। काल से अविच्छिन्न को नित्य देश से अविच्छिन्न को 
अभिन्‍न और वस्तुकृल अविच्छिन्न को एक कहा जाता है। :स प्रकार 
द्र्याथिक ओर पर्यायाथिक का क्षत्र इतना व्यापक है, कि उसमे सभी 
दृष्टियों का समावेश्ञ सहज रीति से हो जाता है  । 


भगवती मूत्र में पर्यायाथिक के स्थान में भावाथिक णब्द भी आता 
है ॥ जो सूचित करता है कि पर्याय और भाव एकार्थंक हैं । 


द्रब्याथिक-प्रदेशाथिक : 


जिस प्रकार बस्तु को द्रव्य और पर्याय दृष्टि से देखा जाता है, उसी 
प्रकार द्रव्य और प्रदेश की दृष्टि से भी देखा जा सकता है “--ऐसा 
भगवान्‌ महावीर का मन्‍्तब्य है | पर्याय और प्रदेश में क्या अन्तर है ? 
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यहू विचारणोय है । एक ही द्रव्य की नाना अवस्थाओं को या एक ही 
द्रव्य के देशकाल कृत नानारूपों को पर्याय कहा जाता हे । जब कि 
द्रत्य के घटक अर्थात्‌ अवयब ही प्रदेश कहे जाते है । भगवान्‌ महावीर 
के मतानुसार कुछ द्वव्यो के प्रदेश नियत है और कुछ वे अनियत । सभी 
देश और सभी काल मे जीव के प्रदेश नियत है, कभी वे घटते भी नहीं 
और बढ़ते भी नहीं उसने ही रहते है। यही बात धर्मारितिकायथ और 
अधर्मास्तिकाय और आकाशाम्तिकाय में भी लागू होती है। किन्तु 
पृुदूगल रकध (अवयवी) के प्रदक्ों का नियम नहीं । एनमें न्‍्यनाधिकता 
टोतलो रटली है । प्रदेश-- अश और द्रव्य - अशी का पररपर तादास्म्य 
टोने से शक टी वस्लु द्रव्य और प्रदेशदिपयता भिन्न-भिन्न द्रत्टि से देखी 
जा सकती है । इस प्रकार देखने पर बिरोध। भ्र्मों का समन्वय एक ही 
वरतु में पट जाता है । 


भगवान्‌ महावीर ने अपन जाप मे द्रव्यदृष्टि, पयाय्रदृष्ट, प्रदर्श- 
दृष्टि और गुणदृप्टि से नाना विरोधी धर्मो का समस्वय बतलाया है । और 
कहा हे कि मैं एक हू द्रव्य दृष्टि से | दो हुँ ज्ञान और दर्शन रूप दो पर्यायों 
को अपेक्षा से | प्रदेश दृष्टि से ता मैं अक्षय है, अव्यय हू. अवस्थित हूँ । जब 
कि उपयोग की दृष्टि से मैं अस्थिर हूँ, क्योकि अनेक भून, बतेमान और 
भावों परिणामों की योग्यता रखता हें१* । इससे स्पष्ट है कि प्रस्तुत में 
उन्होंने पर्यायदृष्टि में भिन्न एक प्रदेश दृष्टि को भी माना है। परन्तु 
प्रस्तुत स्थल में उन्होने प्रदेश दृष्टि का उपयोग आत्मा के अक्षय, अब्यय 
और अवस्थित धर्मों के प्रकाशन में किया है। क्‍योंकि पुदुगल-प्रदेश की 
तरह आत्म-प्रदेश व्ययशील, अनवस्थित और क्षयी नहीं , आत्मप्रदेशों मे 
कभी न्यूनाधिकता नहीं होती । इसी दृष्टिविन्दु को सामने रखकर प्रदेश 
दुश्टि स आत्मा का अव्यय आदि रूप से उन्होंने वर्णन किया है । 


प्रदेशाथिक दृष्टि का एक दूसरा भी उपयोग है। द्रव्यदृष्टि से 
एक वस्तु में एकता ही होती है, किन्‍त उसी वस्तु की अनेकता प्रदेशाथिक 
दृष्टि से बताई जा सकती है । क्‍योंकि प्रदेशों की समस्या अनेक होती है । 
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प्रश्ापना में द्रब्य-दृष्टि से धर्मास्तकायको एक बताया है, और उसी को 
प्रदेशाथिक दृष्टि से असख्यातगरुण भी बताया गया है| वुल्यता-अतुल्यता 
का विचार भी प्रदेशाथिक और द्रव्याथिक की सहायता से किया गया 
है । जो द्रव्य द्रव्यदूष्टि से तुल्य होते हैं वे ही प्रदेशाथिक दृष्टि से अतुल्य 
हो जाते हैं। जैसे धर्म, अधम और आकाश द्रव्यदृष्टि से एक एक होने 
से तुल्य हैं किन्तु प्रदेशाथिक दृष्टि से धर्म और अधम ही असख्यात प्रदेशी 
होने से नुल्य है जब कि आकाञ्य अनन्तप्रदेशी होने मे अतुल्य हो जाता है ' 
इसी प्रकार अन्य द्रव्यों में भी इन द्रव्यप्रदेश दृप्टिओं के अवलम्बन से 
तुल्यता-अतुल्यतारूप विरोधी धर्मो और विरोधी सख्याओं का समन्वय 
भी हो जाता है*"। 
ओधादेदा-विधानादेश ० 

तियंग्सामान्य और उसके विशेषों को व्यक्त करने के लिये जेन- 
शास्त्र में क्रशः ओघ और विधान बब्द प्रयुक्त हुए है। किसी वस्तु का 
विचार इन दो दृध्टिओं से भी किया जा सकता है !' कृतयुग्मादि सख्या 
का विचार ओघादेश और विधानादेश इन दो दृष्टिओ से भगवान्‌ महावीर 
ने किया है '**। उसी से हमे यह सूचना मिल जाती है कि इन दो दृष्टिआ 
का प्रयोग कब करना चाहिए । सामान्यतः यह प्रतीत होता है कि वस्तु 
की संख्या तथा भेदाभेद के विचार में इन दोनों दृष्टिओं का उपयोग 
किया जा सकता है । 
व्यायहारिक और नेइचयिक नय 

प्राचीन काल से दाशनिकों मे यह संघर्ष चला आता है कि 
वस्तु का कौन-सा रूप सत्य है--जो इन्द्रियगम्य है वह या इन्द्रियातीत 
अर्थात्‌ प्रज्ञागम्य है वह ? उपनिषदों के कुछ ऋषि प्रज्ञावाद का 
आश्रयण करके मानते रहे कि आत्माईंत ही परम तत्त्व है उसके 
अतिरिक्त दृश्यमान सब शब्दमात्र है, विकारमात्र है या नाममात्र है१९३ 
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उसमें कोई तथ्य नहीं । किन्तु उस समय भी सभी ऋषियों का यह मत 
नहीं था । चार्वाक या भौतिकवादी तो इन्द्रियगग्य वस्तु को ही परमतत्त्व- 
रझूप से स्थापित करते रहे । इस प्रकार प्रजा या इन्द्रिय के प्राधान्य को लेकर 
दाशनिकों में विरोध चल रहा था । इसी विरोध का समन्वय भगवान्‌ 
महावीर ने व्यावहारिक और नेघ्चयिक नयो की परिकल्पना कर के किया 
है। अपने-अपने क्षेत्र मे ये दोनों तथ्र सत्य है। व्यावहारिक गर्भी मिथ्या ही 
है या नेइनयिक ही सत्य है, ऐसा भगवान्‌ को मान्य नहीं है! भगवान्‌ 
का अभिप्राय यह है कि व्यवहार में लोक इन्द्रियों के दर्शन की प्रधानता 
से वस्तु के स्थूल रूप का तिर्णय करते है और अपना निर्वाध व्यवहार 
चलात हैं अतण्ब बह लौकिक नय है। पर स्थूल रूप के अलावा वस्तु 
का सूद्मरूप भी होता है, जो इन्द्रियगम्य न >कर केबल प्रजञागम्य है। 
यहो प्रज्ञामा्ग नेब्नंयिक नय है , इन दोनों नयों के द्वारा ही वस्तु का 
सम्पूर्ण दर्जन हाता है । 

गौतम ने भगवान्‌ महावीर से पूछा, कि भन्‍्ते ? फाणित-प्रवाही 
गुड़ मे कितने वर्ण सन्‍्ध रस और स्पत्न होते है ? उसके उत्तर में उन्होंने 
कहा, कि गौतम ! मैं इस प्रब्न का उत्तर दो नयो से देता हँ--व्यावहा- 
रिकतय की अपेक्षा से तो बह मधुर कहा जाता है । पर नेश्चयिक नय 
से वह पाँच वर्ण, दोगन्ध, पाँच रस और आठ स्पर्णों से युक्त हूँ । भ्रमर 
के विषय में भी उनका कथन है, कि व्यावहारिक दृष्टि से भ्रमर कृष्ण है, 
पर नेहचयिक दृष्टि से उसमें पाँचों वर्ण, दोनों गन्ध,पतचि रस और आठो 
स्पर्श होते हैं | इसी प्रकार उन्होंने उक्त प्रसग में अनेक विषयों को लकः 
व्यवहार और निदत्रय नय से उनका विश्लेषण किया है ।"१* 

आगे के ज॑नाचार्यों ने ब्यवहार-निब्चय नय का तस्‍्वज्ञान के अनेक 
विषयों में प्रयोग किया है, इतना ही नहीं, वल्कि तत्त्वजान के अतिरिक्त 
आचार के अनेक विषयों में भी इन तयों का उपयोग कर के विरोध-परिहार 
किया है । 

जब तक उक्त सभी प्रकार के नयों को न समझा जाए लब तक 
अनेकान्तवाद का समर्थन होना कठिन है। अतरव भगवान्‌ ने अपने 
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मन्तव्यों के समर्थत में नाना नयो का प्रयोग करके थिष्यों को अनेकान्त- 
बाद हृदयंगम करा दिया है। ये ही नय अनेकान्तवादरुपी महाप्रासाद की 
आधार-शिला है, यह कहा जाए तो अनुचित न होगा । 


नाम-स्थापना-द्रव्य एवं भाव : 


जैन सूत्रों की व्याख्या-विधि अनुयोगद्वार-सूत्र मे बताई गई है। 
यह विधि कितनी प्राचीन है, इसके विपय में निश्चित कुछ कहा नहीं जा 
सकता । किच्तु सनुयोगद्वार के परिशीलनकर्ता को इतना तो स्पप्ट हो ही 
जाता है कि व्याख्या-विधि का अनुयोगद्वारगतरूप स्थिर होने में पर्याप्त 
समय ब्यतीत हुआ होगा । यह विधि स्थय भगवान्‌ महावीर की देन है 
या पू्ववर्ती ? उस विपय में इतना ही निदचय रूप से कहा जा सकता 
है कि पूवेवर्ती नहों तब भी--उनके समय में उस विधि काएक 
निश्चित रूप बन गया था । अनुयोग या व्याख्या के द्वारो के वर्णन मे 
ताम, स्थापना द्रव्य और भाव इन चार निक्षेपों का वर्णन आता है । 
यद्यपि नय्रों की तरह निश्लेष भी अनेक है, तथापि अधिकाण में उक्त कार 
निक्षेपों को ही प्राधान्य दिया गया है- - 
“जत्थ य ज॑ जाणेज्जा निष्खेव निक्खिवे निरवसेसं । 
जत्यथ थि य न जाणिज्जा वउकक मिक्खिये तत्य ॥ प्रनुयोगदार ८ 
अत इन्हीं चार निक्षेपों का उपदेश भगवान्‌ महावीर ने दिया 
होगा, यह प्रतोत होता है। अनुयोगद्वार-सूत्र में तो निक्षेपों के विपय मे 
पर्याप्त विवेचन है, किन्तु वह गणधरकृत नहीं समका जाता । गणथरकृत 
अंगों में से स्थानाग-सूत्र मे 'स्वे' के जो प्रकार गिनाए है, वे सूचित 
करते है कि निक्षेपों का उपदेश स्वय भगवान्‌ महावीर ने दिया होगा-- 
'चलारि सव्या पन्चसा-नामसब्बए ठवणसब्यए श्राएससव्वए निरवसेससय्वए 
स्थानांग २६९६ 
प्रस्तुत सूत्र मे स्व के निक्षेप बताए गए है। उनमे नाम और 
स्थापना निक्षेपों को तो शब्दत, तथा द्रव्य और भाव को अर्थतः बताया 
है+। द्रव्य का अर्थ उपचार या अप्रधान होता है, और आदेश्ञ का अर्थ 
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भी वही है। अतएब 'द्रव्यसव न कह करके 'आदेश सब ““ कहा । सब 
शब्द का तात्पर्याथ निरवशेष है । भावनिक्षेप तात्पयग्राही है। अतापव 
भाव सर्व कहने के बजाय 'निरवशेप स्व कहा गया है । 

अनएव निक्षेप्रों ने भगवान्‌ के मौलिक उपदेणों में स्थान पाया 

है, यह कहा जा सकता है । 
जब्द व्यवहार तो हम करने है, क्योकि इसके बिता हमारा काम 
चजता नहीं । क्रिस्तु कर्भा ऐसा हो जाता है कि इन्हीं शब्दों के टीकः 
लर्थ को--बक्ता के विजज्षित अथ को ने समभने से बड़ा जन हो जाता 
है । >गी अनथ का निवारण निक्षप-बिद्धा के द्वारा भगवान्‌ महावी ने 
किते है। निक्षोप का अर्थ ह्ै-अथनिरूपण पदूति । भगवान्‌ महाबीर 
ने शब्दों के प्रयोगों को चार प्रकार के अं म विभक्त कर दिया है-- 
नाम, रवापना द्रव्य और भाव। प्रत्येक घब्द का व्युस्पत्तिसिद्ध एक 
अर्थ होता है, किन्तु तक्ता सदा उसी व्युत्पन्तिसिद्ध अश्व की विवक्षा करता 
दो है, बट बात व्यव्रद्मार में देखा नहीं जातो ! हब््रशब्द का ध्युत्पन्तिसिद्ध 
अथ बुछ भी हो, किल्‍तू यदि उस अर्थ की उपेक्षा करके जिस किसी 
वस्तु में सकेत किया जाए कि यह इन्द्र है तो वहाँ इन्द्र राव्द का प्रयोग 
किसी व्युत्पत्तिसिद्ध अर्थ के बोध के लिए नहीं किन्‍्सू ताममात्र का 
निर्देश करने के लिए हुआ है । अताब यहा इन्द्र बब्द का अर्थ नाम उस 
है । यह नाम निश्षेप है ।/* इन्द्र की मूति का जो टर्द्र कहा जाना है, 
बड़ा केबल नाम नहीं, किन्तु वह मूलि इन्द्र का प्रतिनिधित्व करती है 
ऐसा ही भाव वक्ता को विवक्षित है । अ्तारब वह स्थापना हैन्द्र है। यह 
दूसरा स्थापना निश्चेप है । ” इन दोनों निक्षेपरों में बद्द के व्युत्पत्तिसिद्ध 
० भद्याहु, जिनमद्र ओर यतिबृषभ के उल्लेखों से यह भी प्रतोत होता 
है कि निक्षेपों में 'ब्ादेश' यह एक द्रव्य से स्वतन्त्र निक्षप भी था। यदि सूजकार को 
वही प्रभिप्नेत हो, तो प्रस्तुत सूत्र में द्रब्य निक्षेप उल्लिलित नहों हैं. यह समझना 

चाहिए । जमघधवला थपृ० +८३ | 
१४६ “बहस्तुमो5लिघान स्थितसन्पायें तद्यनिरपेक्ष । पर्यायानभिभेय छइनाम 

याहबिछुक थे तथा ॥” झनु० टो० पु० ११ । 
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अर्थ की उपेक्षा की गई है, यह स्पष्ट है । द्रव्य निक्षेप का विषय द्रव्य होता 
है अर्थात्‌ भूत और भावि-पर्थायों में जो अनुयायी द्रव्य है उसी की विवक्षा से 
जो व्यवहार किया जाता है, वह द्रव्य निक्षेप है। जैसे कोई जीव इन्द्र होकर 
मनुष्य हुआ या मरकर मनुष्य से इन्द्र होगा तब बरतमान मनुष्य अवस्था 
को इन्द्र कहना यह द्रब्य इन्द्र है। इन्द्रभावापन्न जो जीव द्रव्य था वही 
अभी मनुप्यरूप है अतारव उसे मनुष्य न कह करके इन्द्र कहा गया है । 
या भविष्य में इन्द्रभावापत्ति के योग्य भी यही मनुष्य है, ऐसा समझ 
कर भी उसे इन्द्र कहना यह द्रव्य निक्षेप है। वचन व्यवहार में जो हम 
कार्य में कारण का या कारण में कार्य का उपचार करके जो औपचारिक 
प्रयोग करते हैं, वे सभी द्रव्यान्तमंत है | 

व्युत्तत्तिसिद्ध अर्थ उस शब्द का भाव निक्षेप है।। परमेइवर्य 
संपन्न जीव भाव इन्द्र है अर्थात्‌ यथार्थ इन्द्र है।' 

वस्तुत' जुदे-जुदे शब्द व्यवहारों के कारण जो विरोधी अर्थ 
उपस्थित होते है, उन सभी अर्थों की विवक्षा को समभना और अपने 
इष्ट अर्थ का बोध करना-कराना, इसीके लिए ही भगवान ने निक्षेपो 
की योजना की है यह स्पप्ट है । 

जैनदाशनिको ने इस निक्षोपतत्व को भी नयो की तरह विकसित 
किया है। और इन निक्षेपों के सहारे शब्दाद्तवाद आदि विरोधी वादों 
का समन्वय करने का प्रयत्न भो किया है । 
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१०< : सूतस्य भाविनों वा भावस्य हि कारण तु यल्लोके । तत्‌ द्रध्य तस्वले: 
सचेतनालेतम कथितस्‌ ।! झयु० टी० पुृ० १४ । 
हे ५०६ “भावों विवक्षितक्रियाप्युभूतियुक्तों हि थे समाकश्यातः । सर्वक्ष॑ रिख््रादि- 
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तीन 


ज्ञान-चर्चा को जेनदृष्टि : 

जैन आगमों में अद्वेतवादियों की तरह जगत को वस्तु और 
अवस्तु--माया में तो विभक्त नहीं किया है, किन्तु संसार की प्रत्येक वस्तु 
में स्वभाव और विभाव सन्निहित है, यह प्रतिपादित किया है | वस्तु का 
परानक्षेप जो रूप है, वह स्वभाव है, जेसे आत्मा का चेतन्य, ज्ञान, सुख 
आदि, और पुदूगल की जइता । किसों भी काल में आत्मा ज्ञान या 
चेतना रहित नहीं और पुदगल में जडता भी त्रिकालाबाधित है | वस्तु 
का जो परसापेक्षरूप है, वह विभाव है, जैसे आत्मा का मनुष्यत्व, देवत्व 
आदि और पुदुगल का घरीररूप परिणाम। मनुप्य को हम न तो 
कोरा आत्मा ही कह सकते है और न कोरा पुद्गल ही । इसी तरह 
शरीर भी केवल पुद्गलरूप नहीं कहा जा सकता । आत्मा का मनुष्यरूप 
होना परसापेक्ष है और पुदू्गल का शरीररूप होना भी परसापेक्ष है। 
अत. आत्मा का मनुष्यरूप - और पुदूगल का शरीररूप ये दोनो क्रमथ 
आत्मा और पुद्गल के विभाव है । 

स्वभाव ही सत्य है और विभाव मिश्या है, जैनों ने कभी यह 
प्रतिपादित नही किया । क्योकि उनके मत में त्रिकालाबाधित वस्तु ही 
सत्य है, ऐसा एकान्त नहीं । प्रत्येक वस्तु चाहे वह अपने स्वभाव में ही 
स्थित हो, या विभाव में स्थित हो सत्य है । हाँ तद्रिषयक हमारा ज्ञान 
मिथ्या हो सकता है, लेकिन वह भी तब, जब हम स्वभाव को विभाव 
समझें या विभाव को स्वभाव । तत्‌ में अनत्‌ का ज्ञान होने पर ही 
ज्ञान में मिथ्यात्व की सभावना रहती है । 

विज्ञानवादी बड़ों ने प्रत्यक्ष ज्ञान को वस्तुग्राहक और साक्षात्का- 
रात्मक तथा इतर ज्ञानों को अवस्तुग्राहक, अआआामक, अस्पप्ट और 
असाक्षात्कारात्मक माना है। ज॑नागमों में इन्द्रियनिरपेक्ष एबं केवल 
आत्मसापेक्ष ज्ञान को द्ी साक्षात्कारात्मक प्रत्यक्ष कहा गया है, और 


श्श्द्ध आगम-युत का जेन-दर्दन 


इन्द्रियसापेक्ष ज्ञानों को असाक्षात्कारात्मक और परोक्ष माना गया है। 
जैनदृष्टि से प्रत्यक्ष ही वस्तु के स्वभाव और विभाव का साक्षात्कार 
कर सकता है, और वस्तु का विभाव से पृथक जो स्वभाव है, उसका 
स्पष्ट पता लगा सकता है । इन्द्रियसापेक्ष ज्ञान में यह कभी सभव नही, 
कि वह किसी वस्तु का साक्षात्कार कर सके और किसी वस्तु के स्वभाव 
को विभाव से पृथक कर उसको स्पप्ट जान सके, लेकिन इसका मतलब 
जैन मतानुसार यह कभी नही, कि इन्द्रियसापेक्ष ज्ञान अम है। विज्ञान- 
वादी बौढ़ों ने तो परोक्ष ज्ञानो को अवस्तुग्राहक होने से भ्रम ही कहा 
है, किन्तु जेनाचायों ने वेसा नही माना । क्योकि उनके मत मे विभाव 
भी वस्तु का परिणाम है। अतएवं वह भी वस्तु का एक रूप है। अत. 
उसका ग्राहकज्ञान अ्रम नहीं कहा जा सकता। वह अल्पपष्ट हो सकता 
हैं, साक्षात्काररूप न भी हो, तब भी वस्तु-स्पर्शी तो है ही । 

भगवान्‌ महावीर से लेकर उपाध्याय यशोविजय तक के 
साहित्य को देखने से यही पता लगता है, कि जेनो की ज्ञान-वर्चा में 
उपयु क्त मुख्य सिद्धान्त की कभी उपेक्षा नही की गई, बल्कि यों कहना 
चाहिए कि ज्ञान की जो कुछ चर्चा हुई है, वह उसी मध्यबिन्दु के आस- 
पास ही हुई हे । उपर्युक्त सिद्धान्त का प्रतिपादन प्राचीन काल के आगमों 
से लेकर अब तक के ज॑न-साहित्य मे अविच्छिन्न रूप से होता चला 
आया है। 


आगस में शानचर्चा के विकास को भूसिकाए : 


बडझच ज्ञानचर्चा जेन परपरा में भगवान्‌ महावीर से भी पहले 
होती थी, इसका प्रमाण राजप्रइनीय सूत्र में है। भगवान्‌ महावीर ने 
अपने मुख से अतीत में होने वाले केशीकुमार श्रमण का वृत्तान्त राज- 
प्रश्नीय में कहा है। शास्त्रकार ने केशीकुमार के मुख से निम्न वाक्य 
कहलवाया है--- 

“एवं लखु पएसी प्रस्हूं समणाजं निरतंयाण पंचबिहे मा्णे पण्णसे-तंजहा 
झामिणियोहियताने सुयगाणे घोहिजाजे सनपस्ञवणारे केवलजाणजे (सृ० १६५) 


ला 


प्रमाण-खण्ड श्र 


आगम के संकलनकर्ता के मत से भगवान्‌ महावीर से पहले भी श्रमणों मे 
पांच ज्ञानों की मान्यता थी। उनकी बह मान्यता निर्मल भी नहीं। 
उत्तराध्ययन के २३वें अध्ययन से स्पष्ट है, कि भगवान्‌ महावीर से 
आचार-विषयक कुछ सशोधनो के अतिरिक्त पादवेनाथ के तत्त्वज्ञान में 
विशेष संगोधन नहीं किया । यदि भगवान्‌ महावीर ने तत्त्वज्ञान मे भी 
कुछ नयी कल्पनाए की होती, तो उनका निरूपण भी उत्तराध्ययन 
में आवश्यक ही होता । 

आगमों में पाच ज्ञानो के भेदोपभेदों का जो वर्णन है, कमंशास्त्र मे 
ज्ञानावरणीय के जो भेदोपभेदों का वणन है, जीवमागंणाओं में पांच 
ज्ञानों की जो प्रटना वर्णित है, तथा पू्वंगत मे ज्ञानों का स्वतन्त्र निरूपण 
करने वाला जो ज्ञानप्रवाद-पूर्व है, इन सबसे यही फलित होता है कि 
पत्र-जञान की चर्चा यह भगवान्‌ महावीर ने नयी नही शुरू की है, किन्तु पूर्व 
परपरा से जो चली आती थी, उसको ही स्वीकार कर उसे आगे 
बढाया है । 

इस ज्ञान-चर्चा क विकासक्रम को आगम के ही आधार पर 
देखना हो, तो उनकी तीन भूमिकाएँ हमें स्पप्ट दीखती है--- 

१. प्रथम भूमिका तो वह है, जिसमें ज्ञानों को पांच भेदों में ही 
विभकक्‍त किया गया है । 

२. द्वितीय भूमिका में ज्ञानों को प्रत्यक्ष और परोक्ष ऐसे दो 
भेदों में विभकत करके पाच ज्ञानों में से मति और श्रुत को परोक्षान्तर्गत 
और शेष अवधि, मन.पर्यंय और केवल को प्रत्यक्ष में अन्तर्गत किया 
गया है। इस भूमिका में लोकानुसरण करके इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष को 
अर्थात्‌ इन्द्रियज-मति को प्रत्यक्ष में स्थान नही दिया है, किन्तु जैन सिद्धांत 
के अनुसार जो जान आत्ममात्रसापेक्ष हैं, उन्हें ही प्रत्यक्ष में स्थान दिया 
गया है। और जा ज्ञान आत्मा के अतिरिक्त अन्य साधनों की भी 
अपेक्षा रखते है, उनका समावेश परोक्ष में किया गया है। यही कारण है, 
कि इन्द्रियजन्य ज्ञान जिसे जैनेतर सभो दाशंनिकों ने प्रत्यक्ष कहा है, 
प्रत्यक्षान्तगंत नहीं माना गया है । 


१३० आमम-दुग का जेन-दरहोत 


३- तृतीय भूमिका में इन्द्रियजन्य ज्ञानों को प्रत्यक्ष और परोक्ष 
उभय में स्थान दिया गया है। इस भूमिका में लोकानुसरण स्पष्ट है। 


१. प्रथम भूमिका के अनुसार ज्ञान का वर्णन हमें भगवती-सूत्र 
में (८5८-२.३१७) मिलता है। उसके अनुसार ज्ञानों को निम्न सूचित 
नकझे के अनुसार विभकक्‍त किया गया है-- 

ज्ञान 
हा ०. 
| ! | | 
१ आभिनिबोधिक २ श्रृत ३ अवधि ४ मनःप्यय ५ केवल 
लक 5 ः 
| | | | 


१ अबग्रह २ईहा ३ अबाय ४ धारणा 


सूत्रकार ने आगे का वर्णन राजप्रइनीय से पूर्ण कर लेने की सूचना 

दी है, और राजप्रश्नीय को (सूत्र १६५) देखने पर मालूछ होता है, कि 
उसमें पूर्वोक्त नकशे में सूचित कथन के अलावा अवग्रह के दो भेदों का 
कथन करके शेष की पूर्ति नन्‍्दीसूत्र से कर लेने की सूचना दी है । 

सार यही है कि शेष वर्णन नन्‍्दी के अनुसार होते हुए भी अन्तर 
यह है कि इस भूमिका में नन्‍्दीसूत्र के प्रारंभ में कथित प्रत्यक्ष और 
परोक्ष भेदों का जिक्र नही है । और दूसरी बात यह भी है कि नन्‍्दी की 
तरह इसमें आभिनिबोध के श्रुतनि:सृुत और अश्वुतनि:सृत ऐसे दो भेदों 
को भी स्थान नहीं है। इसी से कहा जा सकता है, कि यह वर्णन प्राचीन 
भूमिका का है। 

२. स्थानाग-गत ज्ञान-चर्चा द्वितीयभूमिका की प्रतिनिधि है । 
उसमें ज्ञान को प्रत्यक्ष और परोक्ष ऐसे दो भेदों में विभक्त करके 
उन्हीं दो में पंच ज्ञानों की योजना की गई है--- 


इस नकझशे में यह स्पष्ट है कि ज्ञान के मुख्य दो भेद किए गए 
हैं, पांच नही । पांच ज्ञानों को तो उन दो भेद-प्रत्यक्ष और परोक्ष के 
प्रभेद रूप से गिना है। यह स्पष्ट ही प्राथमिक भूमिका का विकास है | 


| 
१ प्रत्यक्ष २ परोक्ष 


सन कपल 
हज] | 
१ केक २ नोकेवल १ आभिनिवोधिक २ श्रुतज्ञान 
0 का 


| |. | 
१ अवधि २ मनःपर्येय १ श्रुतनि:सृत २ अश्वुतनिःसूत 
| 


कि 


| | | ह 
१ भवप्रत्ययथिक २ क्षायोपशमिक । १ अर्थावग्रह रव्यञ्जनावग्रह | 


| 
१ ऋचुपति २विपुलति_  _' 





१ अर्थावग्रह २ व्यअ्जनावग्रह 


१ अंगप्रविष्ट १२ २ अंगबाह्म 





| 
१ आवश्यक २ आवद्यकव्यतिरिक्त 


१ कालिक २ ककािई 
इसी भूमिका के आधार पर उमास्वाति ने भी प्रमाणों को प्रत्यक्ष और 
वरोक्ष मे विभकक्‍त करके उन्हीं दो में पंच ज्ञानों का समावेश किया है । 

बाद में होने वाले जेनताकिकों ने प्रत्यक्ष के दो भेद बताए हैं-- 

. विकल और सकल" । केवल का अर्थ होता है स्व---सकल और नो केवल 

का अथ होता है, असर्व-विकल | अतएव ताकिकों के उक्त वर्गीकरण का 
मूल स्थानांग जितना तो पुराना मानना ही चाहिए । 


जब 


* ब्रमाणन० २.२०१॥ 


१३२ आगम-दुग का जेन-दर्दान 


यहाँ पर एक बात और भी ध्यान देने के योग्य है। स्थानांग में 
श्रुतनि:सृत के भेदरूप से व्यडजनावग्रह और अर्थावग्रह ये दो बताये हैं । 
बस्तुतः वहाँ इस प्रकार कहना प्राप्त था-- 








श्रुतनिःसुत 
ण््््््णणणण 
। | | | 
१? अवग्रह २ ईहा ३ अवाय ४ धारणा 
0 कर पप र अटटथ 5 
| | 
१ व्यजनावग्रह 7 अर्थावग्रह 


किन्तु स्थानांग में द्वितीय स्थानक का प्रकरण होने से दो-दो 
बातें गिनाना चाहिए ऐसा समभकर अवग्रह, ईहा आदि चार भेदों को 
छोडकर सीधे अवग्रह के दो भेद ही गिनाये गये है । 


एक दूसरी बात की ओर भी ध्यान देना जरूरी है4 अश्लुतनि'-- 
सूत के भेदरूप से भी व्यड्जनावग्रह और अर्थावग्नरह को गिना है, किन्तु 
वहाँ टीकाकार के मत से यह चाहिए-- 


अश्वुतनिःसृत 
3 करन क नक पे मिलन सनक न्‍न सके 


| 
इन्द्रियजन्य अनिन्द्रियजन्य 


हक 2 ली 


१ अवग्रह २ ईहा ३ अवाय ४ धारणा 
। 080 


| | | रा | 

| १ औत्पत्तिकी २ बेनयिकी ३ कर्मजा ४ पारिणामिकी 
कक | 

१ व्यंजनावग्रह २ अर्थावग्रह 


औत्पत्तिकी आदि चार बुद्धियाँ मानस होने से उनमें व्यजना- 
वग्रह का सभव नहीं | अतएवं मूलकार का कथन इन्द्रियजन्य अश्रुतनि:* 


प्रभाण-शषगप ११२३ 


सृत की अपेक्षा से द्वितीय स्थानक के अनुकूल हुआ है, यह टीकाकार का 
स्प्टीोकरण है । किन्तु यहाँ प्रध्न है कि क्या अश्रुतनि.सुत में औत्पत्तिकी 
आदि के अतिरिक्‍त इन्द्रियजज्ञानों का समावेश साधार है? और 
यह भी प्रश्न है कि आभिनिवोधिक के श्रुतनि:सुत और अश्वुवनिःसृत 
ये भेंद क्‍या प्राच्रीन हैं? यानी क्‍या ऐसा भेद प्रथम भूमिका के समय 
होता था ? 


नन्‍्दी-सूत्र जो कि मात्र ज्ञान की ही विस्तृत चर्चा करने के लिए 
बना है, उसमें श्रुतनि:सुतमति के ही अवग्रह आदि चार भेद है। और 
अश्रुतनि सूत के भेदरूप से चार बुद्धियों को गिना दिया गया है । उसमे 
इन्द्रियज अश्वुतनि.सृत को कोई स्थान नहीं है। अतारव टीकाकार का 
स्पप्टीकरण कि अश्रुतनि.सृत के वे दो भेद इन्द्रियज अश्लुतनि:सृत की 
अपेक्षा से समझना चाहिए, नन्दीसूत्रानुकूल नहीं किन्तु कल्पित है। 
मतिज्ञान के श्रुतनि सृत और अश्रुतनि.सृत ऐसे दो भेद भी प्राचीन 
नही । दिगम्बरीयवाइमय मे मति के ऐसे दो भेद करने की प्रथा नहीं । 
आवश्यक निर्युक्ति के ज्ञानवर्णन मे भी मति के उन दोनों भेदों ने स्थान 
नही पाया है । 


आचाये उमास्वाति ने तत्त्वाथंसृत्र में भी उन दोनों भेदों का 
उल्लेख नही किया है। यद्यपि स्वयं नन्‍्दीकार ने ननन्‍्दी में मति के 
श्रुतनि.सृत और जश्वुतनि.सृत ये दो भेद तो किए हैं, तथा।प मतिज्ञान 
को पुरानी परम्परा के अनुसार अठाईस भेदवाला ही कहा है उससे 
भी यही सूचित होता है, कि औत्पत्तिकी आदि बुद्धियों का मति में 
समाविष्ट करने के लिए ही उन्होंने मति के दो भेद तो किए प२ प्राचीन 
परपरा में मति में उनका स्थान न होने से? नन्‍्दीकार ने उसे २८ भेद- 
भिन्‍न ही कहा । अन्यथा उन चार बुद्धियों को मिलासे से तो वह ३२ 
भेद भिन्‍न ही हो जाता है । 


३ “एवं झट्ठायोसइबिहस्स झासिणिबोहियनाणस्स ” इत्यादि नरदो० २५ । 
3 ह्थानांग में ये दो भेद मिलते हैं। किम्तु वह तस्दीप्रभावित हो तो कोई आइचयं 


नहीं । 


१३४. आभम-दुभ का जन-दह्ंग 


३. तृतीय भूमिका नन्‍दी सूत्र-गत ज्ञानचर्चा में व्यक्त होती है-- 
बहू इस प्रकार-- 





ज्ञान 
१ आभिनिबोधिक. २ श्रुत ३ अवधि ४ मनःपयेय. ४ केवल 
..0..3०3५०->पानकनक »--लन-न कनन-ननक---.---*--++. ह्णमक जिलों“ 5“+ ननन-ननभनमन-मन-नी 
न 
१ 
१ प्रत्यक्ष २ परोक्ष 
0. 


| | | ५] 
१ इन्द्रियप्रत्यक्ष . २ नोइन्द्रियप्रत्यक्ष १ आभिनिबोधिक २ श्रुत 
? श्रोत्रेर्द्रियप्र ० १ अवधि | 


२ चक्षुरिन्द्रियप्र ० २ मनःपर्यय । 
३ प्राणेन्द्रियप्र ० ३ केवल 
४ जिह्न न्द्रियप्र ० | 


५ स्पश न्द्रियप्र ० 0 ७ ०] 
१ श्रुतनिःसृुत २अश्लुतनिःसृत & 
| | 


8 | 
१ अवग्रह ईहा ३ अवाय ४ घारणा २ वेनयिकी ४ पारिणामिकी 
दर ६ ६ । | 
रा १ औत्पत्तिको ३ कमंजा 
१ व्यञ्जनावग्रह २ अर्थावग्रह 
है ६ 


अंकित नकशे को देखने से स्पष्ट हो जाता है कि सर्वप्रथम इसमे 
ज्ञानों को पाच भेद में विभक्त करके संक्षेप से उन्ही को प्रत्यक्ष और 
परोक्ष ऐसे दो भेदों में विभक्त किया गया है । स्थानांग से विशेषता यह 
है कि इसमें इन्द्रियजन्य पांच मतिज्ञानों का स्थान प्रत्यक्ष और परोक्ष 
उभय में है | क्‍योंकि जेनेतर सभी दकशेनों ने इन्द्रियजन्य ज्ञानों को परोक्ष 
नहीं, किन्तु प्रत्यक्ष माना है, उनको प्रत्यक्ष में स्थान देकर उस लौकिक 
मत का समन्वय करना भी नन्दीकार को अभिप्रेत था। आचाये 
जिनभद्र ने इस समन्वय को लक्ष्य में रखकर ही स्पष्टीकरण किया है कि 


प्रभाज-्याभ्ड १३५ 


वस्तुत: इन्द्रियज प्रत्यक्ष को सांभ्यवहारिक प्रत्यक्ष कहना चाहिए | भर्थात्‌ 
लोकव्यवहार के अनुरोध से ही इन्द्रियज मलि को प्रत्यक्ष कहा गया 
है । वस्तुत: वह परोक्ष ही है। क्योंकि प्रत्यक्ष-कोटि में परमार्थतः आत्म- 
मात्र सापेक्ष ऐसे अवधि, मन:प्यंय और केवल ये तीन ही हैं। अतः इस 
भूमिका में ज्ञानों का प्रत्यक्ष-परोक्षत्व व्यवहार इस प्रकार स्थिर हुआ-- 

१. अवधि, मनःप्येय और केवल पारमार्थिक प्रत्यक्ष है । 

२. थ्रुत परोक्ष ही है । 

३ इन्द्रियजन्य मतिज्ञान पारमाथिक दृष्टि स परोक्ष है और 
व्यावहारिक दृष्टि से प्रत्यक्ष है । 

'४. मनोजन्य मतिज्ञान परोक्ष ही है । 

आचार्य अकलंक ने तथा तदनुसारी अन्य जेनाचार्यों ने प्रत्यक्ष के 
सांव्यावहारिक और पारमार्थिक ऐसे जो दो भेद किए हैं सो उनकी नयी 
सूक नहीं है। किन्तु उसका मूल नन्‍्दीसूत्र और उसके जिनभद्रकृत 
स्पष्टीकरण में* है । 


ज्ञान-चर्चा का प्रमाण-चर्चा से स्वातन्त्रय 


पंच ज्ञानचर्चा के क्रमक विकास की उक्त तीनों आगमिक 
भूमिका की एक खास विशेषता यह रही है कि इनमें ज्ञानचर्चा के साथ 
इनर दर्शनों में प्रसिद्ध प्रमाणचर्चा का कोई सम्बन्ध या समन्वय स्थापित 
नही किया गया है। इन ज्ञानों में ही सम्यक्व और मिथ्यात्व के भेद 
के द्वारा जेनागमिकों ने वही प्रयोजन सिद्ध किया है जो दूसरों ने प्रमाण 
और अप्रमाण के विभाग के द्वारा सिद्ध किया है। अर्थात्‌ आग्रमिकों ने 
प्रमाण या अप्रमाण ऐसे विशेषण बिना दिए ही प्रथम के तीनों में अज्ञान- 
* विपयंय-मिथ्यात्व की तथा सम्यक्त्व की संभावना मानी है और अन्तिम 
दो में एकान्त सम्यक्त्व ही बतलाया है । इस प्रकार ज्ञानों को प्रमाण 
या अप्रमाण न कह करके भी उन विशेषणों का प्रयोजन तो दूसरी तरह 
से निष्पन्न कर ही दिया है ! 


77 सन पते वलरियमोहाइप ॑ प्चल्ल । 
इम्दियमणोभय जं ते संगवहारपण्अक्क (” विधेधा० ६५ और इसकी स्थोपलशबुत्ति । 


१३६ आगम-शुग का जेन-दर्शन 


जैन आगमिक आचाय॑ प्रमाणाप्रमाणचर्चा, जो दूसरे दार्शनिकों 
से चलती थी, उससे सवंधा अनभिनज्ञ तो थे ही नहीं किन्तु वे उस चर्चा 
को अपनी मौलिक और स्वतन्त्र ऐसी ज्ञानचर्चा से पृथक्‌ ही रखते थे । 
जब आममों में ज्ञान का वर्णन आता है, तब प्रमाणों या अप्रमाणों से 
उन ज्ञानों का क्‍या सम्बन्ध है उसे बताने का प्रयत्न नहीं किया है। और 
जब प्रमाणों की चर्चा आती है तब. किसी प्रमाण को ज्ञान कहते हुए भी 
आगम प्रसिद्ध पाँच ज्ञानों का समावेश और समन्वय उसमें किस प्रकार 
है, यह भी नहीं बताया है इससे फलित यही होता है कि आगमिको ने 
जैनभास्त्रप्रसिद्ध॒ ज्ञानचर्चा और दर्शनान्तर प्रसिद्ध प्रमाणचर्चा का 
समन्‍्यव करने का प्रयत्न नही किया--दोनो चर्चा करा पार्थक्य ही रखा । 
आगे के वक्तव्य मे यह वान स्पष्ट हो जाएगी । 


जेन आगमों में प्रमाण-चर्चा : 


प्रमाण के भेद--जेन आगमो में प्रमाणचर्चा ज्ञानचर्चा से स्वतन्त्र 
रूप से आती है। प्राय. यह देखा गया है कि आगमो मेँ प्रमाणचर्चा के 
प्रसग में नेयायिकादिसंमत चार प्रमाणो का उल्लेख आता है | कही-कही 
तीन प्रमाणो का भी उल्लेख है । 


भगवती सूत्र (५.३.१६१-१६२) में गौतम गणधर और 
भगवान्‌ महावीर के संवाद में गौतम ने भगवान्‌ से पूछा कि जेसे केवल 
ज्ञानी अतकर या अतिम शरीरी को जानते है, बसे हो क्‍या छद्मस्थ भी 
जानते है ? इसके उत्तर में भगवान्‌ ने कहा है कि-- 


“गोयमा णो तिणट्ठू समट्ठ । सोच्चा जाणति पासति परमाणतों था! से कि 
त॑ सोच्चा ? केवलिस्स था केबलिसावयस्स वा केवलिसावियाएं वा केवलिउथासगस्स या 
केथलिउवासियाए वा से त॑ सोक्छा । से कि त॑ पमरार्ण ? पसारे चउब्विहे पण्णत्ते- - 
त॑ जहा पर्चक्ले अलुमाणे प्ोषम्भे झ्रागमे जहा अजुप्नोगह्ाारे तहा जेयव्व पमाणं' 
भगवतो सुत्र ५.३.१६१--१६२। 

प्रस्तुत में स्पष्ट है, कि पाच ज्ञानो के आधार पर उत्तर न देकर 
मुख्य रूप से प्रमाण की दृष्टि से उत्तर दिया गया है। 'सोच्चा' पद से 
श्रुलज्ञान को लिया जाए नो विकल्प से अन्य ज्ञानों को लेकर के उत्तर 


ग्रभाज-खच्ड श्के७ 


दिया जा सकता था । किन्तु ऐसा न करके पर-दर्शन में प्रसिद्ध प्रमाणों 
का आश्रय लेकर के उत्तर दिया गया है। यह सूचित करता है कि 
जनेतरों में प्रसिद्ध प्रमाणों से घास्त्रकार अनभिन्न नही थे और वे 
स्वर्संमत ज्ञानों की तरह प्रमाणो को भी ज्ञप्ति में स्वतन्त्र साधन 
मानते थे । 


स्थानांगसूत्र में प्रमाण घब्द के स्थान में हेतु शब्द का प्रयोग भी 
मिलता है । ज्प्ति के साधनभूल होने से प्रत्यक्षादि को हेतु शब्द से व्यवहृत 
करने में औचित्यभंग भी नहीं है । 
“अ्रहवा हेऊ चउत्विहे पण्णत, तजहा परचक्ले श्रणुमाणे ओवम्मे झ्लागसे ।/ 
स्थानांगसू ० ३२३८ । 
चरक मे भी प्रमाणों का निर्देश हेतु शब्द से हुआ है-- 
“ग्रथ हेतु:---हेतुर्नाम उपलब्धिकारणं तत्‌ प्रत्यक्षमनुमानमंतिहामोपस्थमिति । 
एभिहंतु्ियंदुपलभ्यते तत्‌ तत््वमिति । चरक० विमानस्थान झ० ८ सू० ३३ । 
उपायहदय मे भी चार प्रमाणों को हेतु कहा गया है--पु० १४ 
स्थानाग में ऐनिद्य के स्थान में जागम है, किन्‍्तु चरक में ऐतिह्य 
को आगम हो कहा है अतएव दोनों में कोई अतर नहीं--“ऐतिहा 
नामाप्तोपदेशो वेदादि:” बही सु० ४१। 
अन्यत्र जेतनिश्षेप पद्धति के अनुसार प्रमाण के चार भेद भो 
दिखाए गए हैं । 
“चउब्विहे पमाणे पन्नस ते जहा--दव्यप्पमाणे खेसप्पणाणे कालप्पमाणे 
भावण्पमाणे' स्थानांय सू० २४५८ । 
प्रस्तुत सूत्र में प्रमाण छब्द का अनिविस्तृत अर्थ लेकर ही उसके 
चार मेंदों का परिगणन क्रिया गया है । स्पष्ट है कि इसमें दूसरे दाशे- 
निकों की तरह केवल प्रमेय साधक तीन. चार या छह आदि प्रमाणों का 
हो समावेण नही है, किन्तु व्याकरण कोपादि से सिद्ध प्रमाण बब्द के 
यावत्‌ अर्थों का समावेश करने का प्रयत्न है । स्थानांग मूल सूत्र में उक्त 
भेदों की परिगणना के अलावा विद्वेप कुछ नहीं कहा गया है, किन्तु 
अन्यत्र उसका विस्तृत वर्णन है, जिसके विषय में आगे हम कुछ कहेंगे । 


१३८. झागम-पयुध का जत-दर्वान 


चरक में वादमार्ग पदों में एक स्वतंत्र व्यवसाय पद है । 
“झथ व्यवसाय:--व्यवसाथों नाम निदच्चयः” विमानस्थान झ्न० ८ सू० ४७ । 
सिद्धसेन से लेकर सभी जैनताकिकों ने प्रमाण को स्वपर- 
व्यवसायि माना है| वातिककार शान्त्याचाय ने न्‍्यायावतारगत अवभास 
शब्द का अर्थ करते हुए कहा है कि-- 
“झबभासो व्यवसायों म तु प्रहणामात्रकस्‌ का० ३ । 
अकलंकआदि सभी ताकिकों ने प्रमाण लक्षण में 'व्यवसाथ' पद को 
स्थान दिया है और प्रमाण को व्यवसायात्मक”" माना है । यह कोई 
आकस्मिक बात नहीं । न्‍्यायसूत्र में प्रत्यक्ष को व्यवसायात्मक कहा है । 
सांख्यकारिका में भी प्रत्यक्ष को अध्यवसाय रूप कहा है | इसी प्रकार 
जैन आममों में भी प्रमाण को व्यवसाय शब्द से व्यवहृत करने की प्रथा 
का स्पष्ट द्शन निम्नसूत्र में होता है । प्रस्तुत में तीन प्रकार के व्यवसाय 
का जो विधान है वह सांख्यादिसंमत' तीन प्रमाण मानने की परम्परा- 
मूलक हो, तो आइचय नहीं-- त 
“तिबिहे बबसाए पण्णल त॑ जहा-परु्चक्ले पश्चतिते प्राशुगामिए । स्थानांग- 
सू० १८५। 
प्रम्तुत सूत्र की व्याख्या करते हुए अभयदेव ने लिखा है कि-- 
“व्यक्षलायो निष्थयः स थ प्रत्यक्ष: --प्रवधिमनःपर्यंयकेवलाल्य:, प्रत्ययात 
इसियानिसियलक्षणात्‌_ निमिशाज्जातः प्रात्यथिक:, साध्यम्‌ प्रस्न्यादिकम्‌ प्रनुगचछति 
साध्याभावे न भवति यो थूमादिहेतु: सोघ्तुगामी ततो जातस्‌ भ्रानुगासिकमु-पनुसानस- 
तापूपो व्यवसाय झआातुगामिक एवेति । भ्रथवा प्रत्यक्ष: स्थयंदद्वंनलक्षण:, ब्रात्यथिक 
झ्रतप्तअच्नसप्रभण:, तृतोयस्तबेवेति” । 
स्पष्ट है कि प्रस्तुत सृत्र की व्याख्या में अभयदेव ने विकल्प किए 
हैं। अतणब उनको एकतर अथे का निश्चय नही था । वस्तुत:ः प्रत्यक्ष शब्द 
से सांव्यवहारिक और पारमार्थिक दोनों प्रत्यक्ष, प्रत्ययित शब्द से अनुमान 
और आनुगामिक शब्द से आगम, सूत्रकार को अभिप्रेत माने जाएँ तो 


सिद्धसेनसंमत तीन प्रमाणों का मूल उक्त सूत्र में मिल जाता है। सिद्धसेन 


.._ ५ देखो न्याया० टिप्पण पु० १४८-१४१। 
६ शरक विसानस्थाम अध्याय ४ | झम० ८. सू० ८४ । ३ 
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ने न्याय-परम्परा सम्मत चार प्रमाणों के स्थान में सांख्यादिसमत तीन ही 
प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम को माना है। आचाय॑ हरिभद्र को भी ये ही 
तीन प्रमाण मान्य है । 


ऐसा प्रतीत होता है कि चरकसंहिता में कई परम्पराएँ मिल गई 
हैं क्योंकि कही तो उसमें चार प्रमाणों का वर्णन है और कही तीन का 
तथा विकल्‍प से दो का भी स्वीकार पाया जाता है। ऐसा 
होने का कारण यह है कि चरकसहिता किसी एक व्यक्ति की रचना 
न होकर कालक्रम से संशोधन और परिवधन होते-होते वर्तमान रूप बना 
है । यह बात निम्न कोष्ठक से स्पष्ट हो जाती है-- 


सूत्रस्थान अ० ११. आप्तोपदेश प्रत्यक्ष अनुमान युक्ति 
विमानस्थान अ० ४ ५; | ८ 
5 अ० ८५ ऐतिह्य (आप्तोपदेश ),, ». औपम्य 
8 के 2५ ) ४५ ८ 
07 १३5 ३ उपदेश पर हि >८ 


यही दशा जेनआगमों की है। उस में भी चार और तीन प्रमाणो 
की परंपराओ ने स्थान पाया है । 

स्थानाग के उक्त सूत्र से भी पाच ज्ञानों से प्रमाणो का पार्थक्य सिद्ध 
होता ही है | क्योंकि व्यवसाय को पाच ज्ञानों से सबद्ध न कर प्रमाणों से 
संबद्ध किया है। 


फिर भी आगम में ज्ञान और प्रमाण का समन्वय सवंधा नही हुआ 
है यह नही कहा जा सकता । उक्त तीन प्राचीन भूमिकाओं में असमन्वय 
छेते हुए भी अनुयोगद्वार से यह स्पष्ट है, कि बाद में जेनाचार्यों ने ज्ञान 
और प्रमाण का समन्वय करने का प्रयत्न किया है । किन्तु यह भी ध्यान 
में रहे कि पंच ज्ञानों का समन्वय स्पष्ट रूप से नहीं है, पर अस्पष्ट 
रूप से है। इस समन्वय के प्रयत्न का प्रथम दर्शन अनुयोग में होता है। 
न्‍्यायदशंनप्रसिद्ध चार प्रमाणों का ज्ञान में समावेश करने का प्रयत्न 


कनीत+-- 


* झनेकाम्तअ० टी० पृ० १४२, अनेकान्तअ० यु० २१५ । 


१४०. आगम-युग का ज॑स-दह्षन 


अनुयांग में है ही । किन्तु वह प्रयत्न जैन-दृष्टि को पूर्णतया नक्ष्य में रख 
कर नही हुआ है। अत: बाद के आचार्यों ने इस प्रश्न को फिर से सुलभाने 
का प्रयत्न किया और वह इसलिए सफल हुआ कि उसमें जन आगम 
के मौलिक पंचज्ञानो को आधारभूत मानकर ही जंन-दृष्टि से प्रभाणों 


का विचार किया गया है । हे 


स्थानांगसृत्र में प्रमाणों के द्रव्यादि चार भेद जो किए गए हैं उनका 
निर्देश पूव में हो चुका है। जैनव्याल्यापद्धति का विस्तार से वर्णन करने 
वाला ग्रन्थ अनुयोगद्वार सूत्र है। उसको देखने से पता चलता है कि 
प्रमाण के द्रव्यादि चार भेद करने की प्रथा, जैनों की व्याख्यापद्धतिभूलक 
है । शब्द के व्याकरण-कोषादि प्रसिद्ध सभी सभवित अर्थों का समावेश 
करके, व्यापक अर्थ में अनुयोगद्वार के रचयिता ने प्रमाण बब्द प्रयुक्त 
किया है यह निम्न नकझे से सूचित हो जाता है-- 


एकान्त - सुद्रामधिकश्षय्य - शब्यां, 

नय-व्यवस्था किल या प्रमीला। 
तया निमोलन्नयनस्यथ पुंसः, 

स्पात्कार एवाञउ्जनिकी शलाका॥॥ 
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अमभाणज-सप्ड श्ढरे 


अनुयोगद्वार के प्रारम्भ में ही ज्ञानों के पांच भेद बताए है-- 
१ आभिनिवोधिक, २ श्रुत, ३ अवधि, ४ मनःप्यंय और ५ केवल । 
ज्ञानप्रमाण के विवेचन के प्रसंग में प्राप्त तो यह था कि अनुयोगद्वार 
के संकलनकर्ता उन्हीं पांच ज्ञानों को ज्ञानप्रमाण के भेदरूप से बता देते । 
किन्तु ऐसा न करके उन्होने नंयायिकों में प्रसिद्ध चार प्रमाणों को 
ही ज्ञान प्रमाण के भेद रूप से बता दिया है । ऐसा करके उन्होंने सूचित 
किया है कि दूसरे दाशनिक जिन प्रत्यक्षादि चार प्रमाणों को मानते हैं 
वस्तुतः वे ज्ञानात्मक हैं और गुण हैं--आत्मा के ग्रुण है । 


इस समन्वय से यह भी फलित हो जाता है कि अज्ञानात्मक 
सन्निकर्ष इन्द्रिय आदि पदार्थ प्रमाण नही हो सकते । अतएव हम देखते 
हैं कि सिद्धसेन से लेकर प्रमाणविवेचक सभी जन दाशनिकों ने प्रमाण 
के लक्षण में ज्ञानपद को अवश्य स्थान दिया है। इतना होते हुए भी 
जैन संमत पांच ज्ञानों में चार प्रमाण का स्पष्ट समन्वय करने का प्रयत्न 
अनुयोगद्वार के कर्ता ने नहीं किया है। अर्थात्‌ यहाँ भी प्रमाणचर्चा 
और पंच ज्ञानचर्चा का पार्थक्य सिद्ध ही है। शास्त्रकार ने यदि प्रमाणों 
को पंच ज्ञानों में समन्वित करने का प्रयत्न किया होता, तो उनके मत 
से अनुमान और उपमान प्रमाण किस ज्ञान में समाविष्ट है यह अस्पष्ट 
नही रहता । यह बात नीचे के समीकरण से स्पष्ट होती है--- 


ज्ञान प्रमाण 
१ (अ) इन्द्रियजमति प्रत्यक्ष 
(ब) मनोजन्यमति ० 

२ श्रुत आगम 
३ अवधि 

है मन:पर्यय | प्रत्यक्ष 
५ केवल 

० अनुमान 


७ उपमान 


१४४ आगम-पुग का जन वर्दात 


इससे साफ है कि ज्ञानपक्ष में मनोजन्य मति को कौन सा प्रमाण 
कहा जाए तथा प्रमाण पक्ष मे अनुमान और उपमान को कौन सा ज्ञान 
कहा जाए---यह बात अनुयोगद्वार में अस्पप्ट है। वस्तुत: देखें तो जैन 
ज्ञान प्रक्रिया के अनुसार मनोजन्यमति जो कि परोक्ष ज्ञान है वह अनुयोग 
के प्रमाण वर्णन में कही समावेश नहीं पाता । 


न्यायादिश्ास्त्र दे अनुसार मानस ज्ञान दो प्रकार का है प्रत्यक्ष और 
परोक्ष । सूख-दुःखादि को विषय करने वाला मानसन्ज्ञान प्रत्यक्ष 
कहलाता है और अनुमान उपमान आदि मानस ज्ञान परोक्ष कहलाता 
है । अतएवं मनोजन्य मति जो कि ज॑नो के मत से परोक्ष ज्ञान है, उसमें 
अनुमान और उपमान को अन्तर्भत कर दिया जाय तो उचित ही है । 
इम प्रकार पांच ज्ञानों का चार प्रमाणों मे समन्वय घट जाता है । यदि 
यह अभिप्राय भास्त्रकार का भी है तो कहना होगा कि पर-प्रसिद्ध चार 
प्रमाणों का पंच ज्ञानों के साथ समन्वय करने की अस्पप्ट सूचना अनु 
योगद्वार से मिलती है । किन्तु जन-दृष्टि से प्रमाण व्रिभाग और उसका 
पन्नज्ञानों मे स्पप्ट समन्वय करने का श्रेय तो उमास्वाती को ही है । 


इतनी चर्चा से यह स्पप्ट है कि जेनशास्त्रकारों ने आगम काल 
में जैन दृष्टि से प्रमाणविभाग के विषय में स्वतन्त्र विचार नहीं किया 
है, किन्तु उस काल में प्रसिद्ध अन्य दार्जनिकों के विचारों का सग्रह मात्र 
क्या है। 


प्रमाणभंद के विषय में प्राचीन काल मे अनेक परम्पराएँ प्रसिद्ध 
रही । उनमें से चार और तीन भेदों का निर्देश आगम में मिलता है, 
जो पूर्वोक्त विवरण से स्पष्ट है । ऐसा होने का कारण यह है कि प्रमाण 
चर्चा में निष्णात ऐसे प्रात्नीन नैयायिको ने प्रमाण के चार भेद ही माने 
है। उन्ही का अनुकरण च््रक और प्राचीन बौढ़ों ने भी किया है । और 
इसी का अनुकरण जैनागमों में भी हुआ है। प्रमाण के तीन भेद मानने 
की परम्परा भी प्राचीन है । उसका अनुकरण सांख्य, चरक और बौड़ों में 
हुआ है | यही परम्परा स्थानाग के पूर्वोक्ति सूत्र मे सुरक्षित है। योगाचार 
बौद्धों ने तो दिग्नाय के सुधार को अर्थात्‌ प्रमाण के दो भेद की परम्परा 


प्रभाण-सभ्ड श्डथ्‌ 


को भी नहीं माना है और दिग्नाग के बाद भी अपनी तीन प्रमाण की 
परम्परा को ही मान्य रखा है, जो स्थिरमति की मध्यान्त विभाग की 
टीका से स्पष्ट होता है। नीचे दिया हुआ तुलनात्मक नकश्ञा उपर्युक्त 
कथन का साक्षी है-- 

' अनुयोगद्वार+ (१ प्रत्यक्ष २ अनुमान ३ उपमान ४ आगम 


भगवती 
स्थानांग 


चरकसंहिता रे ) भर | 
न्यायसूत्र रे को क 
विग्रहव्या वर्तनी है $; ॥; हा 
उपायहृदय कु हे ] 
साख्यकारिका हे हाँ भर 
योगाचार भूमिशास्त्र ,, है 2८ 
अभिधमंसंगितिशास्त्र ,, मर >् 
विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि ,, रा] 2 
मध्यान्तविभागवृत्ति ,, है >< 
भर 
>८ 
हे 
८ 


वेश्धिकसूत्र ः ५0 

प्रणस्तपाद मर ण 

दिग्नाग ऊ मर 

धरंकीति ४ ४ >८ 

प्रत्यक्षप्रमाणचर्बा--हम पहले कह आए है कि अनुयोगद्वार में 
प्रमाण शब्द को उसके विस्तृत अथ में लेकर प्रमाणों का भेदवर्णन 
किया गया है । किन्तु ज्प्ति साधन जो प्रमाण ज्ञान अनुयोगद्वार को 
अभीष्ट है उसी का विशेष विवरण करना प्रस्तुत में इष्ट है। अतएव 
अनुयोगद्वार संवत चार प्रमाणों का क्रमश: वर्णत किया जाता है-- 

नकझे से स्पष्ट है, कि अनुयोगद्वार के मत से प्रत्यक्षा ज्ञान प्रमाण के 
दो भेद है-- 


र् 
२५ 
2५ 





8. श०्ए9ग्रगब्डब छैप06क॥ांड प्डांउः 7त्रा०, 2, ज७]7. 


३४६ मआमल-्युव का जेन-इर्शत 


१. इन्द्रियप्रत्यक्ष 

२. नोइन्द्रियप्रत्यक्षा 

इम्द्रियप्रत्यक्ष में अनुयोगद्वार सूत्र ने १ श्रोत्रेन्द्रिय-प्रत्यक्ष, 
२ चक्षुरिन्द्रिय-प्रत्यक्ष ३ प्राणेन्द्रिय-प्रत्यक्ष, ४ जिह्न निद्रय-प्रत्यक्ष, 
और ४५ स्पर्शन्द्रिय प्रत्यक्ष-इन पांच प्रकार के प्रत्यक्षों का समावेश 
किया है | 

नोइच्च्रियप्रत्यक्ष प्रमाण में जैनशास्त्र प्रसिद्ध तीन प्रत्यक्ष 
ज्ञानों का समावेश है--१ अवधिज्ञान-प्रत्यक्ष, २ मनःपर्यवज्ञान स्यक्ष 
और ३ केवलज्ञान-प्रत्यक्ष । प्रस्तुत में 'नो' का अर्थ है--इन्द्रिय 
का अभाव । अर्थात्‌ ये तीनों ज्ञान इन्द्रिय-जन्य नहीं है। ये ज्ञान केवल 
आत्म-सपेक्ष हैं । 


जेन परम्परा के अनुसार इन्द्रिय जन्य ज्ञानों को परोक्ष ज्ञान कहा 
जाता है, किन्तु प्रस्तुत प्रमाण-चर्चा परसंमत प्रभाणों के ही आधार से 
है, अतएव यहाँ उसी के अनुसार इन्द्रियजन्य ज्ञानों” को प्रत्यक्ष-प्रमाण 
कहा गया है। नन्‍्दीसूत्र में जो इन्द्रियजन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष कहा है, 
वह भी पर सिद्धान्त का अनुसरण करके ही कहा गया है। 
वेशेषिक सूत्र में लौकिक और अलौकिक दोनों प्रकार के प्रत्यक्ष की 
व्याख्या दी गई है । किस्तु न्याय सूत्र*” और मीमांसा दर्शन में** लौकिक 
प्रत्यक्ष की ही व्याख्या दी गई है। लौकिक प्रत्यक्ष की व्याख्या में 
दाहनिकों ने प्रधानतया बहिरिन्द्रियजन्य ज्ञानों को लक्ष्य में रखा हो, 
यह प्रतीत होता है। क्‍योंकि न्‍्यायसूत्र, वेशेषिकसूत्र और मीमांसा 
दर्शन की लौकिक प्रत्यक्ष की व्याख्या में सर्वत्र इन्द्रियजन्य ज्ञान को 
प्रत्यक्ष कह्दा है । 
मन इन्द्रिय है या नहीं इस विषय में न्याय सूत्र और वेशेषिक सूत्र 
विधि रूप से कुछ नहीं बताते । प्रत्तुत न्याय सूत्र में प्रमेय निरूपण में मन 


* बेक्षे० ३.१.१८;६.१.११-१४। 
४ ३१,१.४॥ 
२ १.१.४। ह ञ 


अनाज -सभ्ट १४७ 


को इन्द्रियों से पृथक गिनाया है (१. १. ६.) और इन्द्रिय निरूषण में 
(१. १. १२)पांच बहिरिन्द्रियों का ही परिगणन किया गया है। इसलिए 
सामान्यतः कोई यह कह सकता है, कि न्याय सूत्रकार को मन इन्द्रिय रूप 
से इष्ट नहीं था किन्तु इसका प्रतिवाद करके वात्स्यायन ने कह दिया है 
कि मन भो इन्द्रिय है। मन को इन्द्रिय से पृथक बताने का तात्पये यह हैः 
कि वह अन्य इन्द्रियों से विलक्षण है (स्यायभा० १. १. ४)। वात्स्यायन 
के इस स्पष्टीकरण के होते हुए भी तथा सांख्यकारिका में (का० २७) 
स्पष्ट रूप से इन्द्रियों में मन का अन्तर्भाव होने पर भी माठर ने प्रत्यक्ष 
को पांच प्रकार का बताया है। उससे फलित यह होता है कि लौकिक 
प्रत्यक्ष में स्पष्ट रूप से मनोजन्यज्ञान समाविष्ट नहीं था | इसी ब्रात्त का 
समर्थन नन्‍्दी और अनुयोगद्वार से भी होता है। क्योंकि उनमें भी लोकिक 
प्रत्यक्ष में पांच इन्द्रियजन्य ज्ञानों को ही स्थान दिया है। किन्तु इसका 
मतलब यह नहीं है, कि प्राचीन दाशनिकों ने मानस ज्ञान का विचार ही 
नहीं कि्रा हो । प्राचीन काल के ग्रन्थों में लौकिक प्रत्यक्ष में मानस 
प्रत्यक्ष को भी स्वतंत्र स्थान मिला है। इससे पता चलता है कि वे 
मानस प्रत्यक्ष से सवंथा अनभिज्ञ नही थे । चरक में प्रत्यक्ष को इन्द्रियज 
और मानस ऐसे दो भेदों में विभक्त किया है'। इसी परम्परा का अनुसरण 
करके बौद्ध मेत्रेयनाथ ने भी योगाचार-भूमिशास्त्र में प्रत्यक्ष के चार भेदों 
में मानस प्रत्यक्ष को स्वतन्त्र स्थान दिया है'*। यही कारण है कि 
आगमों में सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष में मानस का स्थान न होने पर भी 
आचाये अकलंकने उसे सांव्यवहारिक प्रत्यक्षा रूप से गिनाया है । 


अनुमान के भेद--अनुयोगद्वार सूत्र में” तीन भेद किए 
गए हैं-- 
१२ विम्ान-स्थान भ्र० ४ सु० ४ । झ० ८ सु० ३६। 
१३ |. 0९. ७, 5. )929 9. $65-456. 
१५ डेक्षो न्‍्याया० टिप्पणी पु० २४३॥। 
४५ विशेष के लिए देखो प्रो० प्रूव का 'भिविधममुमानभं ओरिएस्टलु-कप्रिस 
के प्रथम अषिवेशन में पढ़ा गया व्यास्यान । ः ! 


्ध 


है४ड८ सामस-युत का जंन-दर्वान 


१- पृ्वबत्‌ 

२. शैषवत्‌ 

३. दृष्टसाधम्यवत्‌ 

प्राचीन चरक, न्याय, बौद्ध (उपायहृदय पु० १३) और सांख्य 
ने भी अनुमान के तीन भेद तो बताए हैं*। उनमें प्रथम के दो तो वही 
हैं, जो अनुयोग में हैं। किन्तु अन्तिम भेद का नाम अनुयोग की तरह 
दृष्ट्साधम्यंवत्‌ न होकर सामान्यतोदृष्ट है । 


प्रस्तुत में यह बता देना आवदयक है कि अनुयोग में अनुमान के 
स्वार्थ और परार्थ ऐसे दो भेद नहीं किए गए । अनुमान को इन दो भेदों 
में विभकत करने की परम्परा बाद की है। न्यायसूत्र और उसके भाष्य 
तक यह स्वार्थ और पराथ ऐसे भेद करने की परम्परा देखी नहीं जाती । 
बौद्धों में दिग्ताग से पहले के मंत्रेय, असंग और वसुबन्धु के ग्रन्धों 
में भी वह नहीं देखी जाती । सर्वप्रथम बौद्ों में दिश्नाग के प्रमाण- 
समुच्चय में और बंदिकों में प्रशस्तपाद के भाष्य में ही स्वाथ-परार्थ भेद 
देखे जाते हैं!” । जैनदाशनिकों ने अनुयोगद्वार-स्वीकृत उक्त तीन भेदों को 
स्थान नहीं दिया है, किन्तु स्वा्थ-परार्थरूप भेदों को ही अपने ग्रन्थों में 
लिया है, इतना ही नहीं, बल्कि तीन भेंदों की परम्परा का कुछ ने खण्डन 
भी किया है**। 


पूर्वबत्‌--पूव वत्‌ की व्याब्या करते हुए अनुयोग द्वार में कहा 
है कि-- 


+५ जरक सूत्रस्थान सें अनुमान का तोन प्रकार है, यह कहा है, किम्तु नाम 

नहीं बिए--देखों सृजस्थान अध्याय ११. इलो० २१,२९२; ग्याथक्षत्र २.१.४ । भूल 

सांख्यकारिका में नाम नहीं है केवल तोन प्रकार का उल्लेख है का० ५ । किन्तु माठर ने 

तीनों के मास दिए हैं। तोसरा नाम सूलकार को सामान्यतोहष्ट हो इष्टि है-का०६। 
अ्साणसभु० २.१ प्रदास्त० पृ० ५६३, ५७७ । 

+४ स्यायवि० २४१, ३४२॥ सस्थायंदलो० धू० २०५ । स्थाह्ादर० पृ० ५२७ ।. 


अलाजसब्ध... रैड४ 
“जाया पुर जहा नद॒ठं खुवाज पुणराणम। 
काई पर्चलिभानेध्णा पुम्यलिकुल कफेजई ॥। 
ते जहा--शरं भ॒ था बण्जेज वा लंझुनेच था मसेज वा तिलएण वा 
तात्पर्य यह है कि पूर्व परिचित किसी लिझ्भ के द्वारा पूर्वपरिचित 
वस्तु का प्रत्यभिज्ञान करना पूर्ववत्‌ अनुमान है । 
उपायहूदय नामक बौड़ ग्रन्थ में भी पूवव॑वत्‌ का बेसा ही उदा- 
हरण है-- 
“बबा घडड लि सपिडकमूर्धान धार हध्टूया पश्चादुभुद्ध' बहुशुत देवदत दृष्ट्या 
जडडू, लि-स्मरणात्‌ सोयमिति पूर्यथत्‌” पृ० १३ । 
उपायहृदय के बाद के ग्रन्थों में पूर्ववत्‌ के अन्य दो प्रकार के 
उदाहरण मिलते हैं। उक्त उदाहरण छोड़ने का कारण यह्टी है कि उक्त 
उदाहरण सूचित ज्ञान वस्तुतः प्रत्यभिज्ञान है । अतएव प्रत्यभिशान और 
अनुमान के विषय में जबसे दार्शनिकों ने भेद करना प्रारम्भ किया 
तबसे पूवंवत्‌ का उदाहरण बदलना आवश्यक हो गया। इससे यह भी 
कहा जा सकता है कि अनुयोग में जो विवेचन है वह प्राचीन १रम्परा- 
नुसारी है। 
कुछ दाझ्निकों ने कारण से कार्य के अनुमान को और कुछ ने 
कार्य से कारण के अनुमान को पूवंवत्‌ माना है यह उनके दिए हुए 
उदाहरणों से प्रतीत होता है । 
मेघोननति से वृष्टि का अनुमान करना, यह कारण से कार्य का 
अनुमान है। इसे पूर्ववत्‌ का उदाहरण मानने वाले माठर, वात्स्थायन और 
गौडपाद हैं । 
अनुयोगद्वार सूत्र के मत से कारण से कार्य का अनुमान शेषवदनु- 
मान का एक प्रकार है। किन्तु प्रस्तुत उदाहरण का समावेश शेषवद्‌ के 
आश्रयेण' भेद के अन्तगंत है । 
वात्स्यायन ने मतान्तर से धूम से वि के अनुमान को भी पूर्ववत्‌ 


११५० आत्मम-युव का जैन -रहंत 


कहा है। यही मत चरक”" और मूलमाध्यमिककारिका के टीकाकार 
पिडुल (?) को भी मान्य था। शबर" भी वही उदाहरण देता है । 

माठर भी कार्य से कारण के अनुमान को पूव॑वत्‌ मानता है, 
किन्तु उसका उदाहरण दूसरा है--यथा, नदीपूर से वृष्टि का अनुमान । 

अनुयोग द्वार के मत से धूम से वह्कि का ज्ञान शेषवदनुमान के 
पांचवे भेद “आश्रयेण' के अन्तर्गत है । 

माठरनिदिष्ट नदीपूर से वृष्टि के अनुमान को अनुयोग में 
अतीतकाल ग्रहण कहा है और वात्स्यायन ने कार्य से कारण के अनु- 
मान को शेषवद्‌ कहकर माठरनिर्दिष्ट उदाहरण को शेषवत्‌ बता 
दिया है । 

पूर्व का अर्थ होता है, कारण । किसी ने कारण को साधन मानकर, 

किसी ने कारण को साध्य मानकर और किसी ने दोनों मानकर पूवंवत्‌ 
की व्याख्या की है अतएव पूर्वोक्त मतवेविध्य उपलब्ध होता है । किन्तु 
प्राचीन काल में पूर्ववत्‌ से प्रत्यभिज्ञा ही समझी जाती थी, यह अनुयोग- 
द्वार और उपायहृदय से स्पष्ट है । 

न्‍्यायसूत्रकार को 'पूवंब्त्‌' अनुमान का कंसा लक्षण इष्ट था, 
उसका पता लगाना भी आवश्यक है । प्रोफेसर भ्रुव का अनुमान है कि 
न्थायसूत्रकार ने पूवंबत्‌ आदि शब्द प्राचीन मीमांसकों से लिया है और 
उस परम्परा के आधार पर यह कहा जा सकता है कि पूर्व का अर्थ 
कारण और शेष का अर्थ कार्य है। अतएव न्यायसूत्रकार के मत में 
पूर्व॑वत्‌ अनुमान कारण से कार्य का और शेषवत्‌ अनुमान कार्य से कारण 
का है**। किन्तु न्‍्यायसूत्र की अनुमान परीक्षा के (२.१.३७) आधार पर 
प्रोफेसर ज्वालाप्रसाद ने पूवंवत्‌ और शेषवत्‌ का जो अर्थ स्पष्ट किया 


१६ सुश्नस्थान अ० ११ इलोक २१। 

२९ छा& ए9प्राबहु& 39003 (65७७ ॥॥600७ ए, जया. 
२१ १.१.४। 

९२ पजॉक्स व्याक्यान वृ० २६२-२६३ ।- 

२३ पृश्तांबव छजाशधा००१४ 9. 77. 
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है, चह प्रोफेसर भुव से ठीक उलठा है। अर्थात्‌ यूवें--कारण का कार्य 
से अनुमान करना पूर्ववत्‌ है और कार्य का था उत्तरकालीन का कारण 
से अनुमान करना क्षेषददनुमान है। वेशेषिक सूत्र में कार्य हेतु को प्रथम 
और कारण हेतु को द्वितीय स्थान प्राप्त है (६.२.१) । उससे भी पूर्वबत्‌ 
और शेषवत्‌ के उक्त अर्थ की पुष्टि होती है । 

शेषबत्‌-अनुयोगद्वार का पूर्व चित्रित नकद्ा देखने से स्पष्ट होता 
है कि शेषवत्‌ अनुमान में पांच प्रकार के हेतुओं को अनुमापक बताया 
गया है। यथा-- 

“से कि तं॑ सेसव ? सेसव पंचविहूं पण्णतं त॑ जहा कण्मेज कारणेंणं गुणेज 
झ्रवयवेण झासएज । 

१. कार्येण--कार्य से कारण का अनुमान करना । यथा शब्द से 
शंख का, ताडन से भेरी का, ढक्कित से वृषभ का, कैकायित से मयूर का, 
हणहणाट (हेषित) से अद्व का, गुलगुलायित से गज का और घणघणा- 
यित से रथ का ।** 

२. कारणेन--कारण से कार्य का अनुमान करना । इसके 
उदाहरण में अनुमान प्रयोग को तो नही बताया, किन्तु कहा है कि “तस्तु 
पट का कारण है, पट तन्तु का कारण नहीं, वीर॒गा कट का कारण है, 
कट वीरणा का कारण नहीं, मृत्पिण्ड घट का कारण है, घट मृत्पिण्ड 
का कारण नहीं । इस प्रकार कह करके शास्त्रकार ने कार्यकारणभाव 
की व्यवस्था दिखा दी है। उसके आधार पर जो कारण है, उसे हेतु 
बनाकर कार्य का अनुमान कर लेना चाहिए यह सूचित किया है। 


हे. गुणेन--गुण से गुणी का अनुमान करना, यथा--निकष से 

सुवर्ण का, गन्ध से पुष्प का, रस से लवण का, आस्वाद से मदिरा का, 
स्पश से वस्त्र का ।* 

९६ “संक् सह ं, भेशि ताडिएज, जतभं इक्किएणं, मोर किकाइएणं, हय॑ हेसिएज॑ं, 
धर गुलगुलादएणं, रह धनधणाहमं ।” 

२० “तंतवों पडस्स कारण ज पड़ो तंतुकारणं, वोरणा कडसत कारण जकड़ो 
जीरणा-कारणं, मिप्पिडों घडसस कारणं ज धडो सिप्पिडकार नं । 

९६ “सुबण्ण निकसेज, पुष्क धंधे, लवण रसेजं, महरं ग्रातायएजं, बत्य फातेण ।” 
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४. झवयवेन--अवयव से अवयवी का अनुमान करना । यथा**, 
सींग से महिष का, शिखा से कुक्कुट का, दाँत से हस्ती का, दाढ़ा से वराह 
का, पिच्छ से मयूर का, खुरां से अद्व का, नख से व्याप्न का, बालाग्र 
से चमरी गाय का, लांगूल से बन्दर का, दो पेर से मनुष्य का, चार पर 
से गो आदि का, बहु पेर से गोजर आदि का, केसर से सिंह का, ककुभ से 
वृषभ का, चूडी सहित बाहु से महिला का, बद्ध परिकरता से योद्धा का, 
वस्त्र से महिला का, धान्‍्य के एक कण द्रोण-पाक का और एक गाथा 
से कवि का । 


५. आश्रयेण-- (अश्वितेन) आश्रित वस्तु से अनुमान करना, 
यथा धूम से अग्नि का, बलाका से पानी का, अश्न-विकार से वृष्टि का 
और शील समाचार से कुलपुत्र का अनुमान होता है ।४ 


अनुयोग द्वार के शेषवत्‌ के पांच भेदों के साथ अन्य दाशेनिक 
कुत अनुमान भेदों की तुलना के लिये नीचे नकशा दिया जाता है-- 
वेशोषिक'' पश्रनुयोगद्वार योगाचारभूमिश्ञास्त्रर' * धर्मकोति 


१ कार्य १ कार्य । १ कार्य-कारण १ कार्य 
२ कारण २ कारण 
३ संयोगी ३ आश्रित 





१० सहिसं सिगेण, कुक्सुड सिहाए, ह॒त्यि विसाणेणं, वराहूं दाढाए, मोरं पिच्छेणं, 
झास सुरेण, बरघं नहेणं, चर्मार वालग्गेणं, बाणरं लंगुलेजं, वृपयं सणुस्सादि, जउपय॑ 
गबमावि, बहुपयं गोमिश्रादि, सोहूं केसरेजं, वसहं कुक्कुहेणं, महिल॑ बलयबाहाएं, गाहा-- 
परिक्वरबंधेण भडं जाणिजका महिलिशं निवसणेणं। सिल्‍्येण दोशापागं, कवि ज एक्‍्काए 
साहाए 

१८ “आत्म धूसेणं, सलिल बलागेण अुदिठ अ्रब्भविकारेजं, कुलपुर्0 सोलस- 

पारेणे।” 

२९ बशें० €. २. ११ 

3१ है, ३, 8. 8. 929, ?. 474. 


४ समवायी | ४ गुण २ कर्म 
५ अवयब ! ३ घर्म 
४ स्वभाव २ स्वभाव 
५ विरोधी ३ अनुपलब्धि 
५ निमित्त 


उपायहृदय में शेषवत्‌ का उदाहरण दिया गया है कि--- 
“शेजबहू यथा, सागरसलिल पोत्या तल्लबजरसमनुभृय शेषमपि सलिलं लुल्यमेव 

खबजसिति--पृ० १३। 

अर्थात्‌ अवयव के ज्ञान से संपूर्ण अवयवी का ज्ञान शेषवत्‌ है, 
यह उपायहुदय का मत है । 

माठर और गौडपाद का भी यही मत है । उनका उदाहरण भी 
बही है, जो उपायहृदय में है । 

प$शए्टू-20 (पिज्ुल) का भी शेषवत्‌ के विषय में यही मत 
है । किन्तु उसका उदाहरण उसी प्रकार का दूसरा है कि एक चावल के 
दाने को पके देखकर सभी को पक्‍व समझता ।* 

अनूयोगद्वार के शेषवत्‌ के पाँच भेदों में से चतुर्थ 'अवयबेन' के 
अनेक उदाहरणों में उपायहृदय निर्दिष्ट उदाहरण का स्थान नहीं है 
किन्तु पिड्जडल संगत उदाहरण का स्थान है । 

न्यायभाष्यकार ने कार्य से कारण के अनुमान को शेषवत्‌ कहा 
है और उसके उदाहरण रूप से नदीपूर से वृष्टि के अनुमान को बताया 
है । माठर के मत से तो यह पूव॑ंवत्‌ अनुमान है। अनुयोगद्वार ने 
'कार्येण” ऐसा एक भेद शेषवत्‌ का माना है, पर उसके उदाहरण भिन्‍न 

ही हैं । 

मतान्तर से न्यायभाष्य में परिदेषानुमान को शेषवत्‌ कहा है । 
ऐसा माठर आदि अन्य किसी ने नहीं कहा । स्पष्ट है कि यह कोई भिन्‍न 
परंपरा है। अनुयोग द्वार ने शेषवत्‌ के जो पाँच भेद बताए हैं, उनका 
मूल क्या है, यह कहा नहीं जा सकता । 


3% छाह-छ08- ॥70, जँएाा, 


१४४... झावम-्युव का जेस-दर्शंत 


वृष्टसाधम्मंबत्‌--दृष्टसाधम्येवत्‌ के दो भेद किए गए हैं-- 
१ सामानन्‍्यदृष्ट और २ विशेषदृष्ट। किसी एक वस्तु को देखकर तत्सजातीय 
सभी वस्तु का साधम्यं ज्ञान करना या बहु वस्तु को देखकर किसी विशेष 
में तत्साधर्म्य का ज्ञान करना, यह सामान्यदृष्ट है, ऐसी सामान्यदृष्ट की 
व्याख्या शास्त्रकार को अभिप्रेत जान पड़ती है। जास्त्रकार ने इसके 
उदाहरण ये दिए हैं-जैसा एक पुरुष है, अनेक पुरुष भी वंसे ही हैं । जैसे 
अनेक पुरुष हैं, वसा ही एक पुरुष है। जैसा एक कार्षापण है, अनेक 
कार्षापण भी वंसे ही हैं । जैसे अनेक कार्षापण हैं, एक भी बसा ही है ।** 


विशेषदृष्ट दृष्टसाधम्यंवत्‌ वह है जो अनेक वस्तुओं में से किसी 
एक को पृथक्‌ करके उसके वेशिष्टय का प्रत्यभिज्ञान करता है। शास्त्र- 
कार ने इस अनुमान को भी पुरुष और कार्षापण के दृष्टान्त से स्पष्ट 
किया है। यथा-कोई एक पुरुष बहुत से पुरुषों के बीच में से पूवदृष्ट पुरुष 
का प्रत्यभिज्ञान करता है, कि यह वही पुरुष है, या इसी प्रकार कार्षापण 
का प्रत्यभिज्ञान करता है, तब उसका वह ज्ञान विशेषदृष्ट साधम्यंवत्‌ 
अनुमान है? । 


अनुयोगद्वार में दृष्टसाधम्यंवत्‌ के जो दो भेद किए गए है उनमें 
प्रथम तो उपमान से और दूसरा प्रत्यभिज्ञान से भिन्‍न प्रतीत नहीं होता ! 
माठर आदि अन्य दाशनिकों ने सामान्यतोदृष्ट के जो उदाहरण दिए है, 
उनसे अनुयोगद्वार का पार्थक्‍्य स्पष्ट है । 


उपायहदय में सूर्य-चन्द्र की गति का ज्ञान उदाहत है। यही 
उदाहरण गौडपाद में, शबर में, न्‍्यायभाष्य में और पिगलमें है । 


3९ “से कि त॑ सामण्यबिट्ठ ? जहा एयो पुरिसो तहा बहने पुरिसा जहां बहवे 
घुरिसा तहा एगो पुरिसों । जहा एगो करिसायणों तहा बहुवे करिसावणा, जहा बहवे 
आरिसावणा तहा एगो करिसावणों !” 

33 “से जहाणामए केई पुरिसे कंचि पुरिसं बहूण पुरिसा् भण्मेः पुम्बदिट्ठं 
पर्यभिजानिज्ञा-धयं से पुरिसे। बहू्ण करिसायणाणं मस्के पुव्यविट्ठ करिसानण 
पण्चभिजाणिस्ला-हर्य से करिसावजे ।” 


द्र ह 


असनत्यन्लण श्ब्ा 


सामान्यतोदृष्ट का यह भी उदाहरण मिलता है। यथा, इच्छादि 
से आत्मा का अनुभान करता। उसका निर्देश न्‍्यायभाष्य और 
पिगल में है । 

अनुयोग द्वार, माठर और गौडपाद ने सिद्धान्त: सामास्यतोदुष्ट 
का लक्षण एक ही प्रकार का माना है, भले ही उदाहरण भेद हो । माठर 
और गौडपाद ने उदाहरण दिया है कि “पुष्पिताश्रदद्ं तातू, भ्न्यत्र 
पृष्पिता झास्रा इति /” यही भाव अनुयोग द्वार का भी है, जब कि 
शास्त्रकार ने कहा कि “जहा एगो पुरिसो तहा बहवे पुरिसा ।” आदि । 

अनुमान सामान्य का उदाहरण माठर ने दिया है कि “लिज् न 
त्रिद०्डादिदर्शनेन श्रवृष्ठोषपि लिड्भरी साध्यते तुनमसो परित्राडस्ति, श्रस्पेद॑ 
त्रिदण्डसिति ।” गौडपाद ने इस उदाहरण के साध्य-साधन का विपर्यास 
किया है-परथा दृष्ट्वा यतिस्‌ यस्थेदं त्रिवण्डसिति ४” । 
कालमेद से त्रेविध्य : 

अनुमानग्रहण काल की दृष्टि से तीन प्रकार का होता है, उसे 
भी जास्त्रकार ने बताया है। यथा-१ अतीतकालग्रहण, २ प्रत्युत्पन्नकाल 
ग्रहण और ३ अनागतकालग्रहण । 

१. अतीतकालपग्रहण--उत्तृण वन, निष्पन्नशस्या पृथ्वी, जलपूर्ण 
कुण्ड-सर-नदी-दी धिका-तडाग--आदि देखकर सिद्ध किया जाए कि 
सुवृष्टि हुई है, तो वह अतीतकालग्रहण है ।१< 

२. प्रत्युत्प्चनकालग्रहण--भिक्षाचर्या में प्रचुर भिक्षा मिलती देख 
कर सिद्ध किया जाए कि सुभिक्ष है, तो वह प्रत्युत्पन्न काल ग्रहण है।** 

३. अनागतकालग्रहूण--बादल की निर्मलता, कृष्ण, पहाड़ 
सविद्युत्‌ मेष, मेघगर्जन, वातोद्श्नम, रक्त और प्रस्निग्ध सन्ध्या, वारुण 





34 उसभाणि धजाणि निष्पण्णसस्स वा मेइरि पृण्याणि श्र दुण्ड-सर-भह- 
दोहिझा-तडागाई पासिसा तेण साहिज्जइ जहा सुधुट्टी स्रासो । 

3० हाहु गोअरर्गगय विश्छड्टप्रपडर+तपाणं पातिसा तेज साहिब्जइ जहा 
सुभिक्ले बहुई ।” 


१४६ बलम-युत का जैन-दर्ंन 


या माहेन्द्र सभ्बन्धी या और कोई प्रशस्त उत्पात--इनकों देखकर जब 
सिद्ध किया जाए कि सुवृष्टि होगी तो यह अनागतकालग्रहण है ।% 


उक्त लक्षणों का विपयंय देखने में आबे तो तीनों कालों के ग्रहण में 
भी विपयंय हो जाता है, अर्थात्‌ अतीत कुवृष्ठि का, वर्तमान दुर्भिक्ष का 
और अनागत कुवृष्टि का अनुमान होता है, यह भी अनुयोगद्वार में सोदाह- 
रण दिखाया गया है । 


कालमभेद से तीन प्रकार का अनुमान होता है, इस मत को चरक ने 
भी स्वीकार किया है--- 
“प्रत्यक्षपुर्व त्रिविध त्रिकाल॑ चाउनुमीयते । 
बह्लिनिगृढो धमेन मेथुन्न गर्भदर्शनात्‌ ॥ २१ ॥ 
एवं व्यवस्यन्त्यतीतं बोजातु फलमनागतम्‌ । 
वृष्टा बीजातु फलं जातमिहैब व सबृझ्ं बुधा:” ॥ २२ ॥| 
चरक सृत्रस्थान ध्र० ११ 
अनुयोगद्वारगत अतीतकालग्रहण और अनाग्रतकालग्रहण के दोनों 
उदाहरण माठर में पूव॑ंवत्‌ के उदाहरण रूप से निर्दि्“ंट हैं, जब कि स्वयं 
अनुयोग ने अश्न-विकार से वृष्टि के अनुमान को शेषवत्‌ माना है, तथा 
न्यायभाष्यका रने नदीपूर से भूतवृष्टि के अनुमान को शेपवत्‌ माना है । 
अवयव चर्चा : ५ 
अनुमान प्रयोग या न्‍्यायावाक्य के कितने अवयव होने चाहिए 
इस विषय में मूल आगमों में कुछ नहीं कहा गया है । किन्तु आचाये भद्द- 
बाहु ने दशवेकालिकनिर्युक्ति में अनुमानचर्चा में न्‍्यायावाक्य के अवयवों की 
चर्चा की है। यद्यपि संख्या गिनाते हुए उन्होंने पांच “ और दशक 


3६ “हाबश्स्स निम्मलस कसिणा या गिरो सविक्लुझा मेहा ।! भणियं वा 
उम्भामों संक्रा रसा पजिट्वा (दवा) था ॥१॥ वारुणं वा सहिदं वा झण्णयरं वा पसत्य॑ 
सप्पायं पासिला तेणं साहिज्जइ जहा--सुशुट्ठी भविस्सइ ६” 

25 +पएसि थे विवरजासे तिथिहं गहणं भवह, तं जहा इत्यादि । 

3८ इक्ष० नि० ५० । भां० ८६ से €१। 

3९ जञा० ५० गा० €२ से । 


प्रभाज-रूष्ड १४३७ 


अवयब होने की बात कही है किन्तु अन्यत्र उन्होंने मात्र उदाहरण या 

हेतु और उदाहरण से भी अरथंसिद्धि होने की बात कही है।**दश अवय- 
वों को भी उन्होंने दो प्रकार से गिनाया है।*' इस प्रकार भद्वबाहु के मत 
में अनुमानवाक्य के दो, तीन, पांच, दश, दश इतने अवयब होते हैं । 


प्राचीन वाद-शासत्र का अध्ययन करने से पता चलता है कि प्रारम्भ 
में किसी साध्य की सिद्धि में हेतु की अपेक्षा दृष्टांत की सहायता अधिकांश 
में ली जाती रही होगी । यही कारण है कि बाद में जब हेतु का स्वरूप 
व्याप्ति के कारण निश्चित हुआ और हेतु से ही मुख्यरूप से साध्यसिद्धि 
मानी जाने लगी तथा हेतु के सहायक रूप से ही दुष्टान्त या उदाहरण का 
उपयोग मान्य रहा, तब केवल दृष्टांत के बल से की जाने वाली साध्यसिद्धि 
को जात्युत्तरों में समाविष्ट किया जाने लगा। यह स्थिति न्यायसूत्र में 
स्पष्ट है। अतएबव मात्र उदाहरण से साध्य सिद्धि होने की भद्रबाहु की बात 
किसी प्राचीन परंपरा की ओर संकेत करती है, यह मानना चाहिए । 
आचाय मंत्रेय ने** अनुमान के प्रतिज्ञा, हेतु और दृष्टांत ये तीन 
अवयब माने है। भद्वबाहु ने भी उन्ही तीनों को निर्दिष्ट किया है । माठर 
और दिग्नाग ने भी पक्ष, हेतु और दृष्टान्त ये तीन ही अवयव माने हैं 
और पांच अबयवों का मतान्तर रूप से उल्लेख किया है । 


पांच अवयबों में दो परम्पराएँ हैं--एक माठरनिदिष्ट* और प्रशस्त 

संमत तथा दूसरी न्याय-सूत्रादि संमत | भद्गबाहु ने पांच अवयवों में न्याय 
सूत्र की परम्परा का ही अनुगमन किया है। पर दश अवयवों के विषय 
£ में भद्रबाहु का स्वातंत्र्य स्पष्ट है। न्‍्यायभाष्यकार ने भी दक्ष अवयवों 
का उल्लेख किया है, किन्तु भद्व बाहुनिदिष्ट दोनों दश् प्रकारों से वात्स्यायन 


ल्‍? ज्ञा० ४६१ 

४) जा० €२ से तथा १३७। 

इन], 7२, 2. 5. 929, 7. 476 । 

53 प्रश्चस्तपाद ने उन्हों पांच अ्वयवों को लाता है जिनका लिदेश भाठर मे 
मतान्तर रूप से शिया । 


ईैंटंप... झायम-दुग का अंत-दर्शत 


के दश् श्रकार भिन्न हैं। इस प्रकार हम देखते हैं, कि न्यायवाक्य के दर 
अवयवों की तीन प्रम्पराए' सिद्ध होती हैं। यह बात नीचे दिए जाने 
वाले नकझे से स्पष्ट हो जाती है-- 


मेत्रेय. माठर दिग्ताग प्रवास्त न्यायसूत्र न्यायभाष्य 


डरे ईे । है भ्‌ श १० 
प्रतिज्ञा पक्ष पक्ष प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा 
हेतु. हेतु हेतु अपदेश हेतु हेतु हेतु 
दृष्टान्त दुष्टान्त दृष्टान्न निदशन उदाहरण उदाहरण उदाहरण 

अनुसंधान उपनय उपनय  उपनय 
प्रत्याम्नाय निगमन निगमन निगमन 


जिज्ञासा 
संशय 
4 शक्यप्राप्ति 
प्रयोजन 
संशयव्युदास 
मद्रबाहु 
२ रे है १० १० 
प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा 
उदाहरण हेतु हेतु प्रतिज्ञाविशुद्धि प्रतिज्ञाविभक्ति 
उदाहरण दृष्टांत हैतु हेतु 
उपसंहार  हेतुविशुद्धि. हेतुवि० 
निगमन दृष्टान्त विपक्ष 
दृष्टान्तविशुद्धि प्रतिषेष 
उपसंहार दृष्टांत 
उपसंहारविशुद्धि आशंका 
निगमन तत्पतिषध 


निगमनविशुद्धि निगमन १६ 


अ्रभाण-कष्पा १४६ 


हेतु चर्चा : 
स्थानांगसूत्र में हेतु के निम्नलिखित चार भेद बताए यए हैं... 
१. ऐसा विधिरूप हेतु जिसका साध्य विधिरूप हो । 
२. ऐसा विधिरूप हेतु जिसका साध्य निषेधरूप हो । 
' ह- ऐसा निषेधरूप हेतु जिसका साध्य विधिरूप हो । 
४. ऐसा निषेधरूप हेतु जिसका साध्य निषेघरूप हो। 
स्थानांगनिदिष्ट इन हेतुओं के साथ वंशेषिक सूत्रगत हेतुओं की 
तुलना हो सकती है-- 


स्‍्थानांग वेशेषिक सूत्र 
हेतु-साध्य 
१, विधि-विधि संयोगी, समवायी, 


एकार्थ समवायी ३.१.६ 
भूतो भूतस्य-३-१.१३ 


२. विधि-निषेध भूतमभूतस्य-३. १.१२ 

३. निषंघ-विधि अभूतं भूतस्य ३.१.११ 

४. निषध-निर्षध कारणाभावात्‌ कार्याभाव: 
१.२.१ 


आगे के बौद्ध और जैन दाशनिकों ने हेतुओं को जो उपलब्धि और 
अनुपलब्धि ऐसे दो प्रकारों में विभक्त किया है, उसके मूल में वेशेषिक सूत्र 
और स्थानांगनिदिष्ट परम्परा हो, तो आश्चर्य नहीं । 
ओऔपम्य-चर्चाः 
अनुयोगद्वार-सूत्र में औपम्य दो प्रकार का है- १. साधम्यपिनीत 
२. वेधम्योपनीत । 
साधर्म्योपनीत तीन प्रकार का है- 
१. किड्चवित्साधम्थोपनीत । 
२. प्राय: साधम्योपनीत । 
ईं. स्वेसाधम्योपनीत । 


455 “जहा हेऊ चटब्विहे पचते त॑ अहा--अझत्यिस झत्यि सो हेऊ १, झ्रत्यत 
अत्थि सो हेऊ २, जल्थिर्' ध्त्थि सो हेऊ ३, जत्यिस' भत्थि सो हेऊ । 


१६०... झ्रागम-युर का जंग-दहंत 


किड्चित्साधम्योपनीत के उदाहरण हैं । जैसा मंदर-मेरु है वसा सर्षप 

है, जेसा सबंप है। वसा मंदर है; जैसा समुद्र है वैसा गोष्पद है,जेसा गोष्पद 
है वैसा समुद्र है। जैसा आदित्य है वेसा सद्योत है, जैसा खद्योत है वैसा 
आदित्य है। जंसा चन्द्र है वसा कुमुद है, जैसा कुमुद है वेसा चन्द्र 
है । 

प्रायः साधम्योपनीत के उदाहरण हैं । जेसा गौ है वसा गवय है, 
जैसा गवय है वसा गौ है ।४९ 

सर्वसाधस्योपनीत--वस्तुत: स्वंसाधम्योपमान हो नहीं सकता है 
फिर भी किसी व्यक्ति की उसी से उपमा की जाती है, यह व्यवहार 
देखकर उपमान का यह भेद भी शास्त्रकार ने मान्य रखा है। इसके 
उदाहरण बताए हैं कि--अरिहंत ने अरिहंत जैसा ही किया, चक्रवर्ती ने 
चक्रवर्ती जैसा ही किया इत्यादि । 

बंधम्योपनोत भी तीन प्रकार का है-- 

१. किडि्नचद्वेधम्य डे 

२. प्रायोवेधम्य 

३. सर्ववंधम्यं 

१. किड्चिद्न धर्म्य का उदाहरण दिया है, कि जैसा शाबलेय है 
वसा बाहुलेय नहीं । जैसा बाहुलेय है बसा शाबलेय नहीं ।४“ 

२. प्रायोवेधम्य का उदाहरण है--जहा वायस है वसा पायस 
नहीं है। जैसा पायस है वसा वायस नहीं है ।*' 

३. सर्ववेधम्ध--पत्र प्रकार से वेधम्यं तो किसी का किसी से 


४” “जहा मंबरों तहा सरिसवो, जहा सरिसबों तहा मे बरो, जहा समुद्दो तहा 
गोष्पय. जहा गोप्यय तहा समुद्दो । जहा प्राइचचो तहा सम्जोतो, जहा खब्शोतों तहा 
झ्राइच्चो, जहा चस्दों तहा कुमुदो जहा कुपुबों तहा चर्दों ।” 

55 “जहां यो तहां गवश्नो, जहा गबशो तहा गो ए 

४० “सब्व ताहुम्मे ग्रोवम्मे नत्यि, तहावि तेगेव तस्स झोवम्मं कोरइ जहा प्ररि- 

'तेहि अ्ररिहुंततरिसं कर्य  इत्यादि-- 
4< जहा सामलेरो न तहा बाहुलिरो, जहा बाहुलेरों व तहा सामलेरो ।' 
5) जहा बायसों न तहा पायसो, जहा पायसों न तहां बायसो ।” ब्‌ 


सर 


प्रभागशष्क - दे . 


सहीं होता । अंतएब वहतुत: यह उपमान बन नहीं सकता, किन्तु ब्यवहा- 
राखित इसका उदाहरण शास्त्रकार ने बताया है। इसमें स्वकीयं से 
उपभा दी जाती है | जैसे नीच ने तीच जैसा हीं किया, दासे ने दास 
जैसा ही किया । आदि (४४ 


झास्त्रकार ने सवबंधम्य का जो उक्त उदाहरण दिया है, उसमें 
और सर्वेसाधम्यं के पूर्वोक्त उदाहरण में कोई भेद नहीं दिखता । बस्तुतः 
प्रस्तुत उदाहरण सर्वेसाधम्यं का हो जाता है । 


न्‍्याय-सूत्र में उपमान परीक्षा में पूवे-पक्ष में कहा गया है कि 
अत्यन्त, प्राय: और एक देश से जहाँ साधम्यं हो, वहाँ उपसान प्रमाण 
हो नहों सकता है, इत्यादि । यह पृ॒थ्ंपक्ष अनुयोगद्वा रगत साधम्योपमांन के 
तीन भेद को किसी पूर्व परम्परा को लक्ष्य में रख कर ही किया गया है 
यह उक्त सूत्र की व्याख्या देखने से स्थष्ट हो जाता है। इससे फलित 
यह होता है कि अनुयोग का उपसान वर्णन किसी प्राज्नीम परंपरा- 
नुसारी हैं ।४१ 


आगम-चर्चा--अनुयोगद्वार में आगम के दो भेद किए गए 
हैं १. लौकिक २. लोकोत्तर । 


१. लोकिक आगम में ज॑नेतर शास्त्रों का समावेश अभीष्ट है। 
जैसे महाभारत, रामायण, वेद आदि और ७२९ कलाशास्त्रों का समावेश 
भी उसी में किया है। 


२. लोकोसर आगम में जैन शास्त्रों का समावेश है। लौकिक 
आगममों के विषय में कहा गया है, कि अज्ञानी मिथ्यादृष्टि जीवों ने 
अपने स्वच्छन्दमति-जिकल्पों से बनाए हैं । किन्तु लोकोत्तर--जैन आमम 
के विषय में कहा है कि वे स्वज्ञ और सर्वेदर्शी पुरुषों ने बनाए हैं । 


५० “सम्यवेहस्मे सोजस्ले मरिय तहानि तेजेश तस्त ओोगस्म कोरइ, भहा भोएण 
भीजसरिस कर्य, दासेज दाससरिस क्रय ।” इत्यरदि । 
++ देखो न्याया० टिंप्पजो--कृठ २२२-२२३। 


१६२ आधम-चुग का लेस-दसंग 


आगम के भेद एक अन्य प्रकार से भी किए गए हैं--.. 

१. आत्मागम 

२. अनन्तरागम 

३. परम्परागम 

सूत्र और अर्थ की अपेक्षा से आगम का विचार किया जाता है। 

क्योंकि यह माना गया है, कि तीर्थंकर अर्थ का उपदेश करते हैं, जब कि 
गणधर उसके आधार से सूत्र की रचना करते हैं। अतएव अथेरूप आगम 
स्वयं तीर्थंकर के लिए आत्मागम है और सूत्ररूप आगरम गणघरों के 
लिए आत्मागम है। अर्थ का मूल उपदेश तीथंकर का होने से गणधर 
के लिए वह आत्मागम नहीं, किन्तु गणधरों को ही साक्षात्‌ लक्ष्य करके 
अर्थ का उपदेश दिया गया है। अतएवं अर्थागम गणघर के लिये अनन्तरा- 
गम है,गणधर शिष्यों के लिये अथरूप आगम परम्परागम है क्योंकि तीर्थंकर 
से गणधरों को प्राप्त हुआ और गणघरों से शिष्यों को । सूत्ररूप आगम 
गणधर शिष्यों के लिए अनन्तरागम है, क्योंकि सूत्र का उपदेश गणधरों 
से साक्षात्‌ उनको मिला है । गणघर शिष्यों के बाद में"-होने वाले आचार्यों 
के लिए सूत्र और अर्थ उभयरूप आगम परम्परागम ही है- 


आत्मागम, अनन्तरागम, परम्परागम 
तीर्थथर_ अर्थागम >८ 2 
गणधर सूत्रागम अर्थागम >८ 
गणधर-शिष्य ५८ सूत्रागस अर्थायम 
गणधर-शिष्य >< >८ सृत्रागम, अर्थायम 


आदि 


मीमांसक के सिवाय सभी दाशनिकों ने आगस को पौरुषय ही माना 
है और सभी ने अपने-अपने इष्ट पुरुष को ही आप्त मानकर अन्य को 
अनाप्त सिद्ध करने का प्रयत्त किया है। अन्ततः सभी को दूसरों के 
सामने आगम का प्रामाण्य अनुमान और युक्ति से आगमोक्त बातों की 
संगति दिखाकर स्थापित करना ही पड़ता है। यही कारण है कि 
निर्युक्तिकार ने आग्रम को स्वयंसिद्ध मानकर भी हेतु और उदाहरण , की 
आवदयकता, आगमोक्त बातों की सिद्धि के लिए स्वीकार को है--- 


प्रदाशल-खणा. ट्रैदई 

*िजयमण्ज लि जेब भण्यद्‌ कत्मन उदाहरण ! 

प्रातस्थ उ सोयारं हेऊ थि कहटिणि भब्येल्णा । “ 

शहाबें० लिं० ४९ । 
किस पुरुष का बनाया हुआ शास्त्र आगम रूप से प्रमाण माना जाए 
इस विषय में जैनों ने अपना जो अभिमत आगमिक काल में स्थिर किया 
है, उसे भी बता देना आवद्यक है। सवंदा यह तो संभव नहीं कि 
तोर्थ प्रवतेंक और उनके गणघर मौजूद रहें और शंका स्थानों का 
समाधान करते रहें । इसी आवदयकता में से ही तदतिरिक्त पुरुषों को भी 
प्रमाण मानने की परम्परा ने जन्म लिया और गणधर-प्रणीत आचारांग 
आदि अंगशास्त्रों के अलावा स्थविरप्रणीत अन्य ज्ञास्त्र भी आगमास्तगंत 

होकर अंगबाह्य रूप से प्रमाण माने जाने लगे--- 
“सुस' गणघरकधिएं तहेव पत यदुद्धकणिद ले । 

सुबकेवलिसा कथिय ह्रभिण्णदसपुव्यकथिंद ले ॥। 
इस गाथा के अनुसार गणभ्रर कथित के अलावा प्रत्येक बुद्ध, 
श्रुतकेवली और दश्षपूर्वी के द्वारा कथित भी सूत्र आगम में अन्तर्भूत है । 
प्रत्येक बुद्ध सर्वश होने से उनका वचन प्रमाण है । जैन परम्परा के अनुसार 
अंगबाह्ाय॒ ग्रन्थों की रचना स्थविर करते है! । ऐसे स्थविर दो प्रकार 
के होते हैं । सम्पूर्ण श्रुतज्ञानी और कम से कम दद्यपूर्वी । सम्पूर्ण श्रुतज्ञानी 
को चतुदंशपूर्वी श्रुतकेवली कहते हैं । श्रुतकेवली गणघर प्रणीत संपूर्ण 
हादशांगीरूप जिनागम के सूत्र और अर्थ के विषय में निपुण 
होते हैं। अतएवं उनकी ऐसी योग्यता मान्य है, कि वे जो कुछ कहेंगे या 
लिखेंगे उसका द्वादशाज़ी रूप जिनागम के साथ कुछ भी विरोध हो नहीं 
सकता ! जिनोक्त विषयों का संक्षेप या विस्तार करके तत्कालीन समाज 
के अनुकूल ग्रन्थ रचना करना ही उनका प्रयोजन होता है अतएव संघने 
ने ऐसे ग्रन्थों को सहज ही में जिनागमान्तगंत कर लिया है, इनका प्रामाण्य 


५२. मूलाचार ५. ८० । अयधवला टोका में उठ,त है ए० १५३ । ओघलिर्यृक्ति 
की टोका में बहु उद्ध,त है (० रे । 
१३. विकेया० ५५० । बुहतु० ११४ + तत्वार्णभा० १.२० । सर्वा ० १.२० । 


(६४. आक्य-जुत का अंन-पसंत 


स्वृतन्त्र भाव से नहीं, किन्तु गंणवरप्रणीत आगगे के साथ अविसवाद के 
कारण है । 

कालक्रम से जैन संघ में वीर नि० १७० वर्ष के बाद श्रुत 
केवली का भी अभाव हो गया और केवल दब्धपू्वंधर ही रह गए, तब 
उनकी विशेष योग्यता को ध्यान में रखकर जैन संध ने दशपूर्वंधर- 
. भ्र्षितग्रस्थों को भी आगम में शामिल कर लिया । इन ग्रन्थी का भी 
प्रामाण्य स्वतन्त्रभाव से नहीं, किन्तु गणघरप्रणीत आगम के साथ 
अविरोधमूलक है । 

जैनों की मान्यता है कि चतुद्ंशपूवंधर वे ही साधक हो सकते 
हैं, जिनमें नियमतः सम्यर्शंन होता है ।“४ अतएव उनके ग्रन्थों में 
आगम विरोधी बातों की संभावना ही नहीं है । 


आगे चलकर ऐसे कई आदेश जिनका समर्थन किसी शास्त्र से 
नहीं होता है, किन्तु जो स्थविरों ने अपनी प्रतिभा के बल से किसी 
विषय में दी हुई संमतिमात्र हैं, उनका समावेश भी अंगबाह्य आगम में 
कर लिया गया है| इतना ही नही कुछ मुक्तकों को भी उसी में स्थान 
प्राप्त है ।४ 

अभी तक हमते आगम के प्रामाण्य-अप्रामाण्य का जो विचार 
किया है, वह वक्‍ता की दृष्टि से । अर्थात्‌ किस वक्‍ता के वचन को व्यवहार 
में स्वंथा प्रमाण माना जाए। किन्तु आगम के प्रामाण्य या अप्रामाष्य 
का एक दूसरी दृष्टि से भी अर्थात्‌ श्रोता की दृष्टि से भी आगमों में 
विचार हुआ है, उसे भी बता देना आवदयक है। 


शब्द तो निर्जीव हैं और सभी सांकेतिक अर्थ के प्रतिपादन की 

योग्यता रखते हैं। अतएवं सर्वार्थक भी हैं। ऐसो स्थिति में निश्चय दृष्टि 
से विचार करने पर शब्द का प्रामाण्य जैसा मीमांसक मानता है स्वत: 

नहीं किन्तु प्रयोक्ता के गुण के कारण सिद्ध होता है । इतना ही नहीं 
भड, बृहदृ० १३२१ रु 

१४. बुहतु (४४ औोर उसको पादटोप । दिशेश० ४४० * $ 


* डक ल+ हे त् भर ३५ ५ अर 
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बल्कि श्लेता था पाठक के कारण भी प्रामाष्य यो अंग्रामाष्य का निर्यय 
करमा पढ़ता है। अतएय अह आवश्यक हो जाता है; कि सकता और ' 
शत दोनों की दृष्टि से आगम के प्रामाण्य का विचार किया जाए। 
शास्त्र की रचना निष्प्रयोजन नहीं, किन्तु श्रोता को अस्युवथ 
और निःश्रेयस मार्ग का प्रदर्शन करते की दुष्टिट से ही है--यह सर्वंसंमत 
है। किन्तु शास्त्र की उपकारकता या अलुपकारकता मात्र शब्दों पर 
निर्भर न होकर श्रोता की योग्यता पर भी निर्भर है। यही कारण है कि 
एक ही शास्त्रवचन के नाना और परस्पर विरोधी अर्थ मिकाल कर 
दाशनिक लोग नाना मतवाद खड़े कर देते हैं। एक भगवद्गीता या एक 
ही बरह्मसूत्र कितने विरोधी वादों का मूल बना हुआ है। अतः श्रोता 
की दृष्टि से किसो एक ग्रन्थ को नियमत: सम्पक्‌ या मिथ्या कहना या 
किसी एक ग्रन्थ को ही आगम कहना, निइचय दृष्टि से अ्रमजनक है । 
यही सोचकर मूल ध्येय मुक्ति की पूति में सहायक ऐसे सभी ज्षास्त्रो को 
जैनाचार्यों ने सम्यक्‌ या प्रमाण कहा हैं। यह व्यापक दृष्टि बिन्दु 
आध्यात्मिक दृष्टि से जेन परंपरा में पाया जाता हैं । इस दुप्ट के अनु- 
सार वेदादि सब शास्त्र जैनों को मान्य हैं। जिस जीव की श्रद्धा सम्यक 
हैं, उसके सामने कोई भी श्ञार्त्र जा जाए वह उसका उपयोग मोक्ष 
मार्ग को प्रशस्त बनाने में ही करेगा । अतएवं उसके लिए सब शास्त्र 
प्रामाणिक हैं, सम्यक्‌ हैं किन्तु जिस जीव की श्रद्धा ही विपरीत है, यानी 
जिसे मुक्ति की कामना ही नहीं उसके लिए वेदादि तो क्या तथाकधित 
जेनागम भी मिथ्या है, अप्रमाण हैं। इस दृष्टि बिन्दु में सत्य का आगृह 
है, सांप्रदायिक कदागृह नहीं--“भारहूं राभायणं''''''* चतसारि ग बेया 
संगोवंगा--एयाईइं मिच्छाविट्टिस्स सिच्छशपरिम्गहियाई सिच्छासुयं । 
एयाईं लेब सम्मविद्विस्स सम्मसपरिग्गहियाईं सम्ससुयं--संदी--४१। 


मिथ्यादृष्टि - परियग्रहात्‌ 
सिथ्या - भुतस्य सम्यकक्‍त्वं, 
सम्यर्दृष्टि - परियग्रहात्‌ । 


न समुद्रो5 ससुद्रो वा, 
समुद्रांशो. यथोच्यते । 
नाप्रमाणं॑ प्रमाण वा, 
प्रसाश्ञांबस्तथा नयः ॥ 


बाद-विद्या-खण्ड 


क्नजनित। 





चार 
जैन आमगमों में वाद ओर याव-जिशा : 

१. बाद का सहस्थ--जेन धर्म आचार प्रधान है, किन्तु देश-काल 
की परिस्थिति का असर उसके ऊपर न हो, यह कंसे हो सकता है? 
स्वयं भगवान महावीर को अपनी धर्मदृष्टि का प्रचार करने के लिए 
अपने चरित्र-बल के अलावा बागूबल का प्रयोग करता पड़ा है। तब 


उनके अनुयायी मात्र चरित्र-बल के सहारे जेनधर्म का प्रचार और 
: रैथापन करें, यह संभव नहीं। 


भगवान्‌ महावीर का तो युग ही, ऐसा मालूम देता है कि, जिज्नासा 
का था। लोग जिज्ञासा-तृप्ति के लिए इधर-उधर घूमते रहे और जो भी 
मिला उससे प्रहन पूछते रहे। लोग कोरे कर्म-काण्ड--यज्ञयागादि से 
हट करके तत्त्वजिज्नासु होते जा रहे थे । वे अकसर किसी की बात को 
तभी मानते, जबकि वह तक की कसौटी पर खरी उतरे अर्थात्‌ भदेतुबाद 
के स्थान में हेतुवाद का महेत््व बढ़ता जा रहा था। अनेक लोग अपने 
आपको तत्त्व-द्रष्टा बताते थे, और अपने तत्त्व-दर्शन को लोगों में फैलाने 
के लिए उत्सुकतापूरवंक इधर से उधर विहार करते थे और उपदेश देते 
थे, या जिज्ञासु स्वयं ऐसे लोगों का नाम सुनकर उन के पास जाता था 
और नानाविध प्रइन पूछता था। जिज्ञासु के सामने नाना मतवादों और 
समर्थक युक्तियों वी. घारा बहती रहती थी । कभी जिज्ञासु उन मतों 
की तुलना अपने आप करता था, तो कभी तस्‍्वद्रष्टा ही दूसरों के मत 
की च्ूटि दिखा करके अपने मत को श्रेष्ठ सिद्ध करते रहे । ऐसे ही वाद 
प्रतिबाद में से वाद के नियमोपनियमों का विकास होकर क्रमश: बाद 
का भी एक शास्त्र बन गया। न्याय-सूत्र, चरक या प्राचीन बौद्ध त्क- 
शास्त्र में वादशास्त्र का जो विकसित रूप देखा जाता है, उसकी पूर्व 
भूमिकर जेत आगस और श्रौद्धपिटकों में विद्यमान है । उपनियदों में वाद- 
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विवाद तो बहुत है किन्तु उन वाद-विवादों के पीछे कौन से नियम काम 
कर रहे हैं, इसका उल्लेख नही। अतएव वादविद्या के नियमों का प्राचीन 
रूप देखना हो, तो जैनागम और बौद्ध पालि त्रिपिटक ही की शरण लेनी 
पड़ती है । इसी से वाद और वादशास्त्र के पदार्थों के विषय में जेन 
आगम का आश्रयण कर के कुछ लिखना अप्रस्तुत न होगा | ऐसा करने 
में यह ज्ञात हो सकेगा, कि वादज्ञास्त्र पहिले कैसा अव्यवस्थित था और 
किस तरह बाद में व्यवस्थित हुआ तथा जन दाशनिकों ने अपने ही 
आगमगनत पदार्थों से क्या छोड़ा और किसे किस रूप में कायम रखा । 

कथा-साहित्य और कथापद्धति के वेदिक, बौद्ध और जैनपरंपरा- 
गत विकास की रूपरेखा का चित्रण* पंण्डित सुखलालजी ने विस्तार से 
किया है । विशेष जिज्ञासुओं को उसी को देखना चाहिए। प्रस्तुत में 
जनभागम को केन्द्र रखकर ही कथा या वाद में उपयुक्त ऐसे कुछ 
पदार्थों का निरूपण करना इष्ट है । 

श्रमण और ब्राह्मण अपने-अपने मत की पुष्टि करने के लिए 
विरोधियों के साथ वाद करते हुए और यूुक्तियों के बल से प्रतिवादी को 
परास्त करते हुए बौद्धपिटकों में देखे जाते है। जनागम में भी प्रतिवा- 
दियों के साथ हुए श्रमणों, श्रावकों और स्वयं भगवान महावीर के वादो 
का वर्णन आता है। उपासकदशाग में गोशालक के उपासक सद्दालपृत्त 
के साथ नियतिवाद के विपय में हुए भगवान महावीर के वाद का अत्यंत्त 
रोचक वर्णन है--अध्य ० ७। उसी सूत्र में उसी विषय में कूइकोलिक 
और एक देव के बीच हुए बाद का भी वर्णन है--अ० ६। 

जीव और घरीर भिन्न है, इस विषय में पारर्वानुयायी केशी भ्रमण 
ओर नास्तिक राजा पएसी का वाद रायपसेणइय सूत्र में निर्दिष्ट है। ऐसा 
ही वाद बौद्धपिटक के दीघनिवः:य में पायासीसुत्त मे भी निर्दिष्ट है । 

सूत्रकृताग में आये अहका अनेक मतवादियों के साथ नानाम- 
न्‍्तव्यों के विषय में जो बाद हुआ है, उसका वर्णन है--सूत्रकरतांग २६ । 


बा .. * धुशातस्व २. ३. में कथापद्धतिनु स्वरूप झले तेना साहिस्यतु दिग्दझुंन 
तथा प्रभाणमीमांसा भाषा टिप्पण पृ० १०८-१२४। 


ई 


याद-जिश्या-लण्ड १७१ 


भगवतो-सूत्र में लोक की घाइवतता और अज्ञाश्वतता, 
सान्‍तता और अनन्तता के विषय में, जीव की सान्‍्तता, अनन्तता, एकता 
अनेकता आदि के विषय में, कर्म स्वकृत है, परकृत है कि उभयकृत है- 
क्रियमाण कृत है कि नहीं, इत्यादि विषय में भगवान महावीर के अन्य 
तीथिकों के साथ हुए वादों का तथा जैन श्रमणों के अन्य तीथ्िकों के 
साथ हुए वादों का विस्तृत वर्णन पद पद-पर मिलता है--देखो स्कंधक, 
जमाली आदि की कथाएँ | 


उत्तराध्ययनगत पारश््वानुयायी केशीअरमण और भगवान महावीर 
के प्रधान शिष्य गणधर गौतम के बीच हुआ जैन-आचार विपयक बाद 
सुप्रसिद्ध है--अध्ययन--२३ । 


भगवती सूत्र में भी पार्र्वानुयायियों के साथ मह।बीर के श्रावक 
आर श्रमणों के वादों का उल्लेख अनेव स्थानों पर है--भगवती--१ €; 
२५, ४. €; €.र२। 


सूत्रकृतांग में गौतम और पार्श्वानुयायी उदक पेढालपुत्त का वाद 
भी सृप्रसिद्ध है--सूय> २७ । गुरु शिष्य के बीच होने वाला वाद 
वबीतराग कथा कही जाती है, क्योंकि उसमें जय-पराजय को अवकाश 
नहीं । इस वीतराग कथा से तो जनआगम भरे पड़े है। किन्तु विज्लेपत: 
ट्सके लिए भगवती सूत्र देखना चाहि!। उसमें भगवान के प्रधान 
शिप्य गीनम ने मुख्य रूप से तथा प्रसगत' अनेक अन्य थिष्यों ने अनेक 
विषयों में भगवान से प्रइन पूछे है और भगवान ते अनेक हेलुओं और 
दृष्टातों के द्वारा उनका समाधान किया है । 


इत सब वादों से स्पप्ट है, कि जैन श्रमणो और श्रावकों में 
बाद कला के प्रति उपेक्षाभाव नहीं था। इतना ही नही, किन्तु धर्म प्रचार 
के साधन रूप से वाद-कला का पर्याप्त मात्रा में महत्त्व था। यही कारण 
है कि भगवान्‌ महावीर के ऋद्धिप्राप्त शिष्यों की गणना में वाद प्रवीण 
शिष्यो की पृथक्‌ गणना की है । इतना ही नही, कितु सभी तीथंकरों के 
शिप्यो की गणना में वादियों की संख्या पृथक्‌ बतलाने की प्रथा हो गई 


१७२ अलण-युत का जन-दर्शंभ 


है ।* भगवान्‌ महावीर के शिष्यों में वादो की संख्या बताते हुए स्थानांग 
में कहा है-- 

“समणस्स ण॑ भगवओ महावीरस्स चत्तारिसया वादीणं सदेवम- 
णुयासुराते परिसाते अपराजियाणं उक्कोसिता वादिसंपया हुत्था”--.- 
स्थानांग ३८२ । यही बात कल्पसूत्र में (सू० १४२) भी है । 


स्थानांगसूत्र में जिन नव प्रकार के निपुण पुरुषों को गिनाया है 
उनमें भी वाद-विद्याविशारद का स्थान है--सू ० ६७६। 


धमंप्रचार में वाद मुख्य साधन होने से वाद-विद्या में कुशल ऐसे वादी 
साधुओं के लिए आचार के कठोर नियम भी मुदु बनाए जाते थे। इसकी 
साक्षी ज॑नशास्त्र देते हैं। जेंन आचार के अनुसार घरीर झुचिता परि- 
हाये है। साधु स्नानआदि शरीर-संस्कार नहीं कर सकता, इसी प्रकार 
स्निग्ध-भोजन की भी मनाई है। तपस्था के समय तो और भी रूक्ष 
भोजन का विधान है । साफ-सुथरे कपड़े पहनना भी अनिवार्य नहीं | पर 
कोई पारिहारिक तपस्वी साधु वादी हो और किसी सभा में बाद के लिए 
जाना पड़े, तब भी सभा की दृष्टि से और जैन धर्म की प्रभावना की 
दृष्टि से उसे अपना नियम मृदु करना पड़ता है, तब वह ऐसा कर लेता 
है । क्‍योंकि यदि ग्ह सभा-योग्य शरीर सस्कार नही कर लेता,तों विरो- 
घियों को जुगुप्सा का एक अवसर मिल जाता है। मलिनबस्त्रों का प्रभाव 
भी सभाजनों पर अच्छा नहीं पडता, अतएब वह साफ सुथरे कपडे पहन 
कर सभा में जाता है। रूक्षभोजन करने से बुद्धि की तीत्रता में कमी न 
हो इसलिए वाद करने के प्रसंग में प्रणीत अर्थात्‌ स्निग्ध भोजन लेकर 
अपनी बुद्धि को सत्त्वशाली बनाने का यत्न करता है । ये सब सकारण 
आपवादिक प्रतिसेवना हैं? । प्रसंग पूर्ण हो जाने पर गुरु उसे अविधि पूर्वक 
अपवाद-सेवन के लिए हलका प्रायदिचत्त देकर शुद्ध कर देता है । 


* ऋल्पसूच् सू० १६४ इत्यादि । 
3 “वाया या बंतासिमा उ धोया, था श्रुिहेतु व पजीयमत । तं बातिगं वा 
अइसतसहेत सभाखयददा सिचम ज सुझ :। यृहत्कल्पश्ताष्य ६०२५३ * 


बाद-विश्या-सच्त श्७ड 


सामान्यतः नियम है, कि साधु अपने गण-गच्छ को छोड़कर 
अन्यत्र न जाए, किन्तु ज्ञान-दशेन और चरित्र की वृद्धि की दृष्टि से अपने 
शुरु को पूछ कर दूसरे गण में जा सकता है। दर्शन को लक्ष्य में रखकर 
अन्य गण में जाने के प्रसंग में स्पष्टीकरण किया गया है, कि यदि स्वगण 
में दर्शन प्रभावक शास्त्र (सन्मत्यादि ) का कोई ज्ञाता न हो, तो जिस गण में 
उसका ज्ञाता हो, वहाँ जाकर पढ़ सकता है। इतना ही नहीं, किन्तु दूसरे 
आचाये को अपना गुरु या उपाध्याय का स्थान भी हेतु-विद्या के लिए 
दे, तो अनुचित नहीं समझा जाता । ऐसा करने के पहले आवश्यक है, 
कि वह अपने गुरु या उपाध्याय को आज्ञा ले ले। बृहत्कल्पभाष्य में 
कहा है कि-- 
“'बिक्जामंतनिमिसे हेउ सत्यट्ू दंसणट्टाए'' बृहत्कल्पभाष्य गा० ४४७३ | 
अर्थात्‌ दर्शन प्रभावना की दृष्टि से विद्या-मन्त्र-निमित्त और हेतु 
शास्त्र के अध्ययन के लिए कोई साधु दूसरे आचार्योपाध्याय को भी 
अपना आचाये वा उपाध्याय बना सकता है। 
अथवा जब कोई शिष्य देखता है, कि तकं-शास्त्र में उस के गुरु की 
गति न होने से दूसरे मत वाले उन से बाद करके उन तकनिभिज्न गुरू 
को नीता गिराने का प्रयत्न करते हैं, तब वह गुरु की अनुज्ञा लेकर 
गणान्तर में तकंविद्या में निपुण होने के लिए जाता है या स्वयं गुरु उसे 
भेजते हैं ४ अन्त में वह तक निपुण होकर प्रतिवादियों को हराता है 
और इस प्रकार दर्शनप्रभावना करता है ! 
यदि किसी कारण से आचाय॑ दूसरे गण में जाने की अनुज्ञा न देते 
हों, तब भी दर्शन प्रभावना की दृष्टि से बिना आज्ञा के भी वह दूसरे गण 
में जाकर वादविद्या में कुदलता प्राप्त कर सकता है। सामान्यत' अन्य 
आचाय॑ बिना आज्ञा के आए हुए शिष्य को स्वीकार नहीं कर सकते 
किन्तु ऐसे प्रसंग में वह भी उसे स्वीकार करके दश्शन प्रभावना की दृष्टि 
से तकं॑-विद्या पढाने के लिए बाध्य हो जाते है* । 
४ बही ५४२५ । 
“४ वही ५४२६-२७ । 
$* बहो गा० ५४३६ ।॥ 


१७४ झाधयम-सुग का जेन-द्ांत 


बिना कारण श्रमण रथ-यात्रा में नहीं जा सकता ऐसा नियम है । 
क्योंकि रथ-यात्रा में शामिल होने से अनेक प्रकार के दोष लगते हैं-- 
(बहत्‌ गा० १७७१ से )। किन्तु कारण हो, तो रथ-थात्रा में अवश्य 
जाना चाहिए, यह अपवाद है | यदि नही जाता है, तो प्रायद्िचत्त भागी 
होता है, ऐसा स्पष्ट विधान है--“कारणषु तु समुत्पन्नेषु प्रवेष्टव्यम यदि 
न प्रविज्ञति तदा चत्वारों लघव: ।” बृहत्‌ृ० टी० गा० १७८६ । 

रथ-यात्रा में जाने के अनेक कारणों को गिनाते हुए बृहन्कत्प के 
भाष्य में कहा गया है कि-- 


/ज्ञा परवाई वि्ध करिज्ज वाई प्रश्नों दिसइ ॥ १७६२ ।॥४ 


अर्थात्‌ कोई परदर्शन का वादी सरथ-यात्रा में विध्न न करें इसलिए 
वादविद्या में कुशल वादी श्रमण को रथ यात्रा में अवश्य जाना चाहिए। 
उन के जाने से क्या लाभ होता है, उसे बताते हुए कहा है-- 


““नवधस्माण थिरत पभावणा सासणे य बहुमाणो। 
अमभिशरछन्ति य बिदुसा अ्रधिर्घपुथा यथ सेमाएं॥ १७६३ ॥४ 
वादी श्रमण के द्वारा प्रतिवादी का जब निग्रह होता है, तब अभिनव 

श्रावक अन्य धामिकों का पराभव देखकर जनधम में दृढ़ हो जाते है । 
जैनधर्म की प्रभावना होती है। लोग कहने लग जाते है. कि जैन 
सिद्धांत अप्रतिहत है, इसीलिए ऐसे समर्थ वादी ने उसे अपनाया है। 
दूसरे लोग भी वाद को सुनकर जंनधर्म के प्रति आदर-शील होते है । 
वादी का वैदग्ध्य देखकर दूसरे विद्वान उन के पास आने लगते हैं और 
धीरे-धीरे जैनधर्म के अनुयायी हो जाते हैं। इस प्रकार इन आनुषंगिक 
लाभों के अलावा रथ-यात्रा में श्रेयस्कर पूजा की निविष्नता का लाभ 
भी है । अतएवं दादी को रथयात्रा में अवदय जाना चाहिए। 


निम्नलिखित इलोक में धर्म प्रभावकों में वादी को भी स्थान मिला है। 


“ग्रायन्नो धर्मकथों दादी नेमिशिकस्तपस्थोी लू । 
जिमबचनजझ्इस कवि: प्रबचनमुव्भावयस्त्येते ॥ 
3 * हे शा० १७६० ्‌।.. 


£ बहुत० टठी० गा० १७६८ में उद्धूत । द 


बाद-विसा-सण्य श्७ए 


कभी-कभी ध्यान एवं स्वाष्याय छोड़कर ऐसे वादियों को वाद-क्था में 
ही लगना पड़ता था, जिससे वे परेशान भी थे और गच्छ छोड़कर किसी 
एकान्त स्थान में जाने की वे सोचते थे। ऐसी स्थिति में गुरु उन पर 
प्रतिबन्ध लगाते थे, कि मत नाओ । फिर भी वे स्वच्छन्द होकर गच्छ 
को छोड़कर चले जाते थे । ऐसा बृहत्कल्प के भाष्य से पता चलता है- 
गा० ५६६१,५६६७ इत्यादि | 
२. कथा: 

स्थानांग सूत्र में कथा के तीन भेद बताए हैं । वे ये हैं-- 
“तिथिहा कहा--पअत्यथ कहा, पस्मकहा, काम-कहा | सृ० १८६। 

इन तीनों में धर्मकथा ही यहाँ प्रस्तुत है । स्थानांग में (मू० २८०) 
धर्म-कथा के भेदोपभेदों का जो वर्णन है, उसका सार नीचे दिया 
जाता है । 


धर्मकथा 
0 न 
| | | 
१ आक्षेपणी २ विक्षेपणी ३ संबेजनी 
१ आचाराक्षे० १ स्वसमय कह १ इहलोकस ० 
२ व्यवहारा० कर प्रसमय कथन ४ परलोकस ० 
३ प्रज्नप्ति २ परसमय कथनपूर्वक.. ३ स्वश्षरीरस ० 
४ दृष्टिवाद स्वसमय स्थापन ८ परथरी रस ० 
३ सम्यग्वाद के कथनपृव॑क 
मिथ्यावादकथन 
४ मिथ्यावादकथनपूर्वक 
सम्यग्वाद स्थापन 
४. निर्वेदनी 
१. इहलोक में किए दुश्चरित का फल इसी लोक में दुःखदायी 
२. , हि | ». परलोक में अर 
३. परलोक में ,, हे ».. इस लोक में ॥। 


ही प हे ». परलोक में हे 


१७६ झलन्यूस का जंग-अर्शान 


इसी प्रकार सुचरित की भी चतुभंगी होती है। 

इन में से बाद के साथ सम्बन्ध प्रथम की दो धर्मकथाओं का है। 
संवेजनी और निर्वेदनी कथा तो वही है, जो गुरु अपने शिष्य को संवेग 
और निववेद की वृद्धि के लिए उपदेश देता है| आक्षेपणी कथा के जो भेद 
हैं, उनसे प्रतीत होता है, कि यह गुरु और शिष्य के बीच होनेवाली धर्मकथा 
है,उसे जेनपरिभाषा में वीतराग कथा और न्यायशास्त्र के अनुसार तत्त्वबुभु- 
त्सुकथा कहा जा सकता है। इसमें आचारादि विषय में शिष्य को 
शंकाओं का समाधान आचार्य करते हैं। अर्थात्‌ आचारादि के विषय में 
जो आशक्षेप होते हों, उनका समाधान गुरु करता है। किन्तु विक्षेपणी 
कथा में स्वसमय और परसमय दोनों की चर्चा है। यह कथा गुरु और 
विष्य में हो, तब तो वह वीतरागकथा ही है, पर यदि जयार्थी प्रतिवादी 
के साथ कथा हो, तब वह वाद-कथा या विवाद कथा में समाविष्ट है| 
विक्षेपणी के पहले प्रकार का तात्पयं यह जान पड़ता है, कि वादी प्रथम 
अपने पक्ष की स्थापना करके प्रतिवादी के पक्ष मेंदोषोड्भावन करता 
है । दूसरा प्रकार प्रतिवादी को लक्ष्य में रखकर किया गया जान पड़ता 
है । क्‍योंकि उसमें परपक्ष का निरास और बाद में स्वपक्ष का स्थापन 
है । अर्थात्‌ वह वादी के पक्ष का निराकरण करके अपने पक्ष की 
स्थापना करता है। तीसरी और चौथी विक्षेपणी कथा का तात्त्पर्य 
टीकाकार ने जो बताया है, उससे यह जान पड़ता है कि वादी प्रतिवादी 
के सिद्धान्त में जितना सम्यगंश हो, उसको स्वीकार करके मिथ्यांश का 
निराकरण करता है और प्रतिवादी भी ऐसा ही करता है । 


निशोथभाष्य के पंचम उद्देशक में (प० ७६) कथा के भेद 
बनाते हुए कहा है-- 
“बादों जप्प बितंडा पाइप्णणकहा य निच्छयकहा य ।” 
इससे प्रतीत होता है, कि टोका के युग में अन्यत्र प्रसिद्ध वाद, 
जल्प और वितण्डा ने भी कथा में स्थान पा लिया था । किन्तु इसकी 
विशषचर्चा यहाँ प्रस्तुत नही । इतना ही प्रस्तुत है, कि मूल आगम में हन 
कथाओं ने जल्पआदि नामों से स्थान नहीं पाया है । डर 


दाद-जिद्या-सभ्ड १७७ 


३- विवाद : 
स्थानांग सूत्र में विवाद के छह प्रकारों का निर्देश है-- 
छब्विहे विवादे पं० तं० १ झोसक्कतिसा, २ उस्सक्कइसा, ई अणजुलोमइसा, 
४ पडिलोमहलता, ५ भइसा, ६ भेलइसा ।” सु० ५१२. 

ये विवाद के प्रकार नहीं है, किन्तु वादी और प्रतिवादी विजय 
के लिए कंसी-कंसी तरकीब किया करते थे, इसी का निर्देश मात्र है । 
टीकाकार ने प्रस्तुत में विवाद का अर्थ जल्प किया है. वह ठीक ही है । 
जैसे कि. 

१. नियत समय में यदि वादी की वाद करने के लिए तैयारी 
न हो, तो वह बहाना बनाकर सभा स्थान से खिसक जाता है या प्रति- 
वादी को खिसका देता है, जिससे वाद में विलम्ब होने के कारण उसे 
तंयारी का समय मिल जाए । 

२. जब वादी अपने जय का अवसर देख लेता है, तब वह स्वयं 
उत्सुकता से बोलने लगता है या प्रतिवादी को उत्सुक बनाकर बाद का 
शीघ्र प्रारम्भ करा देता है ॥* 

३. वादी सामनीति से विवादाध्यक्ष को अपने अनुकूल बनाकर 
वाद का प्रारम्भ करता है या प्रतिवादी को अनुकूल बनाकर वाद प्रारम्भ 
कर देता है, और वाद में पड जाने के बाद उसे हराता है" । 





” अरक के इस वाक्य के साथ उपर्युक्त दोनों बियादों को तुलना कश्ना चाहिए-- 

*परस्य साइगुष्यवोषबलमबेक्षितव्यमु, समवेदय श्र मत्रेम श्रेष्ठ मम्पेत गास्य तज् 
जत्पं पोजयेबु प्रमाविष्कृतमयोग कुअंत्‌ । यत्र श्वेनमबरं सन्येत तत्रवेनमाशु निभृद्धोगात्‌ । 

विसानस्थान झ्र० ८५. सू० २१। 

ऊपर टोकाकार के झनुसार झ्थ किया है, किन्तु चश्क को देखते हुए पह भ्रथं 
किया जा सकता है कि जिसमें भ्रपनी भ्रयोग्यता हो उस बात को टाल देना शोर 
जिसमें सामने वाला प्रयोग्य ही उसो में बिवाद करना । 

+ शरक सें सम्धाय संसाधा बीतराय-कथा को कहा है! उसका दूसरा नाम 
अनुलोम सभाषा भी उसमें है । विमानस्थान हझ्र० ८. सृ० १६। प्रस्तुत में टीकाकार 
के असमुसार ह्र्थ किया गया है किन्तु संभव है, कि अश्रशलोमइत्ता--इसका सम्बन्ध 
चरककी ब्रणलोमसम्धाय संभाषा के साथ हो । चरककृत व्यास्या इस प्रबार है-- 


१७०. जायभ-पुथ का. जेन-दंत 


४. यदि वादी देखता है कि वह प्रतिवादी को हराने में सर्वथा 
समर्थ है, तब वह सभापति और प्रतिवादी को अनुब्‌ल बनाने की अपेक्षा 
प्रतिकूल ही बनाता है और प्रतिवादी को हराता है । 


५. अध्यक्ष की सेवा कर के किया जाने वाला वाद । 


६. अपने पक्षपाती सभ्यों से अध्यक्ष का मेल कराके या प्रतिवादी 
के प्रति अध्यक्ष को हेषी बनाकर किया जाने वाला वाद । 


वादी वाद प्रारम्भ होने के पहले जो प्रपञझच करता है, उसके साथ 
अन्तिम दो विवादों की तुलना की जा सकती है । ऐसे प्रपञऊुच का जिक्र 
चरक में इन शब्दों में है--- 

“प्रागेष तायदिद कर्तूं बतते सम्धाय परिषदाध्यनभूतसात्मतः प्रकरणमादेश- 
वितव्यस; महा परस्प सुशदुर्ग स्यात्‌ पक्षणु, भ्रथवां पररय भृशं विमुलमानयेत्‌ | परिषदि 
चोपसंहितायासदास्यमस्माभिवक्त म्‌ एवंच ते परिवद्‌ यथेष्ट याभिप्रायं बाद वादमर्यादां 
अल स्थापधिष्यतोत्युक्था तुष्णोमासोत । विमानस्थान झ० ८. सुृ० २५ । 

४ बादबोष-स्थानांग-सूत्र मे जो दश दोप ग्रिनाए गए हैं, उनका 
भी सम्बन्ध वाद-कथा से" है। अतएवं यहाँ उन दोषों का निर्देश करना 
आवश्यक है-- 


““बसबिहे दोसे पं० तं० 
१ तच्भातदोसे, २ सतिभगवोसे, ३ पसत्थारदोसे, ४ परिहरणदोसे । 


तज् शानविशानवचनप्रतिव्रनशक्तिसंपक्ष माकोपनेनामुपर कृत विद्येनानसूयकेनानु- 
नेयेमानुनयकोवधिमेन क्लेशक्षमेर! प्रियसंभाषणेन श्र सह सम्धायसंभावा विधोयते | तथा- 
जिधेन सहू कथयत्‌ विश्रव्ध: कथयेतु पृश्छेदषि ले विश्रव्प:, पृरुछते चास्मे विश्रव्याय 
विशवमर्थ शयातू, न चर निष्रहमयावुद्धिमेत निगृह्मा अंग न हुध्येतू, न ज परेवष विकरपेत 
ने ज मोहाबेकान्तप्राही स्थात, न चाविदितसर्थभनुवर्णयेश्‌ सम्यक चानुनयेनामुनसेगु, तज 
चायहितः स्थात्‌ । इति झ्मुलोमसंभाषातिषः ।” 
चरकको बिगृष्टासं-भाषा को स्थाभांगगत प्रतिशोभ से तुलना को जा सकती है । 
क्योंकि अरक के झतुसार विगृष्नसभाषा भ्रपरै से होन मा झृदनों बराबरी करने वाले 
के साथ हो करना बाहिए, श्रेष्ठ से कभी नहीं । 
११ प्ले हि गुरशिव्ययों: वादिप्रतियादिनोब! वादाश्रथा इज सदयस्ते . , 
स्थानांगसुज्रटीका० सु० ७४२ । 


खाद-जिज्ञा-सप्ड श्छ्श, 


४ सलक्सण, ५ फ्कारण, ७ हेउदोसे ८ संकामलं, £ मिष्मह, १० बर्युदोते !।” 
यु० उडरे । 


१ प्रतिबादी के कुल का निर्देश करके बाद में दूषण देना | या 
प्रतिवादी की प्रतिभा से क्षोभ होने के कारण वादी का चुप हो जाना 
तज्जातदोष है । 

२ बाद प्रसंग में प्रतिवादी या वादि का स्मृतिञ्र श मतिभंग 
दोष है । 

३ वाद प्रसंग में सभ्य या सभापति पक्षपाती होकर जयदान करें 
या किसी को सहायता दे तो वह प्रशास्तुदोष है । 

४ सभा के नियम के विरुद्ध चलना या दूषण का परिहार जात्युत्तर 
में करना परिहरण दोष है। 

५ अतिव्याप्ति आदि दोप स्वलक्षण दोष हैं। 

६ युक्तिदोषकारणदोष कहलाता है । 

७ असिद्धादि हेत्वभास हेनुदोष हैं । 

८ प्रतिज्ञाल्तर करना संक्रमण है या प्रतिवादी के पक्ष का स्वीकार 
करना संक्रमण दोष है । टीकाकार ने इसका ऐसा भी अर्थ किया है कि 
प्रस्तुत प्रमेथ की चर्चा को छोड़ अप्रस्तुत प्रमेय की चर्चा करना मंक्रमण 
दोष है । 

६ छल्पदि के द्वारा प्रतिवादी को निगृहीत करना निग्रह दोप है । 

१० पक्षदोप को वस्तुदोष कहा जाता है जैसे प्रत्यक्षनिराक्षत 
आदि । 

इनमें से प्राय सभो दोषों का वर्णन न्यायशास्त्र में स्पष्ट रूप से 
हुआ है । अतएवं विशेष विवेचन की आवश्यकता नहीं । 

५ विज्येष दोब--स्थानांग सूत्र में विशेष के दक्ष प्रकार गिनाए गये 
+२ “दइसबिये विसेसे पं० तं० बस्यू १ तज्झात बोसे २ त, दोसे एगट्टितेति रे 


त। कारणे ४ त पहुप्पण्णे ५, दोसे ६ निव्णे ७ हि झटुमे ८ ॥ १॥। अराणा £ उस 
जाते १० त बिसेसेति त, ते दस ।” स्थार्नाग सूत्र० 3३ । 





१८०... आऋगम-पुत्र का जेन-दर्शन 


हैं उनका संवन्ध भी दोष से हीं है ऐसा टीकाकार का अभिप्राय है । 
मूलकार का अभिप्राय क्‍या है कहा नहीं जा सकता। टीकाकार ने उन 
दस प्रकार के विशेष का जो वर्णत किया है वह इस प्रकार है-- 


१. वस्तुदोपविशेष से मतलब है पक्षदोपविशेष, जैसे प्रत्यक्ष- 
निराकृत, अनुमाननिराकृत, प्रतीतिनिराकृंत, स्ववचननिराकृत, और 
लोकरूढिनिराकृत | 


२. जन्म मर्म कर्म आदि विद्येषों को लेकर किसी को वाद में दूषण 
देना तज्जातदोपविशेष है । 


३. पर्वोक्त मतिभंगादि जो आठ दोष गिनाए हैं वे भी दोषसामान्य 
की अपेक्षा से दोषविशेष होने से दोषविशेष कहे जाते हैं । 


४, एकाथिकविशेष अर्थात्‌ पर्यायवाची शब्दों में जो कथड्लचिद्‌ भेद 
विशेष होता है वह, अथवा एक ही अर्थ का बोध कराने वाले शब्द 
विद्येष । हे 

५. कारणविशेप--परिणामिकारण और अपेक्षा कारण ये कारण- 
विशेष है। अथवा उपादान, निमित्त, सहकारि, ये कारण विशेष हैं । 
अथवा कारणदोषविशेप का मतलब है युक्ति दोष । दोष सामान्य की 
अपेक्षा से युक्ति दोप यह एक विशेष दोष है । 


$. वस्नु को प्रत्युत्पन्न ही मानने पर जो दोष हो वह प्रत्युत्पन्न 
दोप विशेप है। जैसे अक्ृताभ्यागम कृतविप्रणाशावि । 

७. जो दोष स्वंदा हो वह नित्य दोष विशेष है जैसे अभव्य में 
मिध्यात्वादि । अथवा वस्तु को स्वथा नित्य मानने पर जो दोष हो वह 
निन्‍यदोपविद्यष है । 

८. अधिकदोषविशेष वह है जो प्रतिपत्ति के लिये अनावश्यक ऐसे 
अवयवों का प्रयोग होने पर होता है। 

3? इस बोध के मूलकाशका अभिप्राय पुनरक्त निग्रहस्मान से स्पाथसू० ४.२. 
१४) झौर अरकसंभत पझ्षधिक नामक वाक्यदोवसे ( 'यढ़ा सम्बद्धार्थमषि दिरभिधों- 
यते तत्‌ पुनस्कतत्वाद्‌ झधिकल ” ---विमान० श्र० ८. लु० ५४) हो तो आाइचर्थ नहींः। 


जाब-विन्चा-लपड श्परै 


न्यायसूतरसंमत अधिक निग्नहस्थान यहाँ अभिप्रेत है । 
€. स्वयंकृत दोष । 
१०. परापादित दोष । 
$ प्रइत 
स्थानाग सूत्र में प्रशन के छः: प्रकार बताए गये है--. 
« संशय प्रश्न 
. व्युदग्न प्रइन 
» अनुयोगी 
अनुलोम 
. तथाज्ञान 
, अनथान्ञान 


न्प॑ ०5 


न्ज्डो 


0 थ्ट ७० 


बाद में, चाहे वह बीतराग कथा हो या जन्प हो, प्रइन का पर्याप्त 

हत्व है। प्रस्तुत सूत्र में प्रइन के भेदों का जो निर्देश है वह प्रढ्नों के 

पीछे रही प्रप्टा की भावना या भूमिका के आधार पर है ऐसा प्रतीत 
होता है । 


१. संगय को दूर करने के लिये जो प्रश्न पूछा जाय वह सच्य 
प्रदन है। 

इस समय ने न्याय सूत्र के सोलह पदार्थों में और चरक के वादपदों 
में स्थान पाया है ! 

संज्य प्रशन की विशेषता यह है कि उसमें दो कोटि का निर्देश होता 
है जैसे “किनु खतु भ्रस्त्यकालमृत्यु: उत नास्तोति' विभान० झ्र० ८. घु० ४३ । 

२. प्रतिबादी जब अपने मिथ्याभिनिवेश के कारण ५्रश्न करता है 
तब वह व्युद्॒ प्रइन है। 

३, स्वयं वक्ता अपने वक्तव्य को स्पष्ट करने के लिये प्रश्न खडा 
करके उसका उत्तर देता है तब वह अनुयोगी प्रइन है अर्थात्‌ व्याख्यान 
या परूयणा के लिये किया गया प्रइन । चरक में एक अनुयोग वादपद है 
उसका लक्षण इस प्रकार चरक ने किया है-- 


हैदर आलभ-दुत का अन-दर्जन 


झतुवोभो नाम स यत्तद्विद्यानां तद्रिद्धं रेव साथ तसजे तस्जेकदेदी या प्रवनः प्रदेकदेशी 
था शानविज्ञानवअनपरोक्षार्यमादिध्यते, यथा नित्यः पुरुष इति प्रतिशाते यत्‌ परः 
को हेतुः' इत्याह सो5नुपोगः । 

स्थानांग का अनुयोगी प्रइन वस्तुत: चरक के अनुयोग से अभिन्‍न 
होना चाहिए ऐसा चरक के उक्त लक्षण से स्पष्ट है । 

४. अनुलोम प्रइन वह है जो दूसरे को अनुकूल करने के लिए किया 
जाता है जँसे कुशल प्रइन । 

५. जिस वस्तु का ज्ञान पृष्छक और प्रष्टव्य को समान भाव से 
हो फिर भी उस विषय में पूछा जाय तब वह प्रइन तथा ज्ञान प्रइन है । 
जैसे भगवती में गौतम के प्रश्न । 

६. इससे विपरीत अतथाज्ञान प्रइन है। 


इन प्रदनों के प्रसंग में उत्तर की दृष्टि से चार प्रकार के प्रद्नों 
का जो वर्णन बौद्धप्रन्थों में आता है उसका निर्देश उपयोगी है-- 

१. कुछ प्रइन ऐसे हैं जिनका है या नहीं में, उत्तर दिया जाता 
है--एकांशव्याक रणीय । 


२. कुछ प्रइन ऐसे हैं जिनका उत्तर प्रतिप्रइन के द्वारा दिया 
जाता है--प्रतिपृच्छाव्याकरणीय । 


३. कुछ प्रइन ऐसे है जिनका उत्तर विभाग करके अर्थात्‌ एक 
अंश में 'है कहकर और दूसरे अंज में 'नहीं' कहकर दिया जाता है-- 
विभज्यव्याकरणीय । 


४. कुछ प्रदन ऐसे है जो स्थापनीय--अव्याकृत हैं जिनका उत्तर 
दिया नहीं जाता"* । 


७. छल-जाति-स्थानांग सूत्र में हेतु शब्द का प्रयोग नाना अर्थ में 
हुआ है । प्रमाण सामान्य अर्थ में हेतुशब्द का प्रयोग प्रथम (१० ६३) 
बताया गया है। साधन अर्थ में हेतुशब्द का प्रयोग भी हेतुचर्चा में 


++ दोध० ३२। मिलिन्द पृ० १७६। 


जाइ-पिज्ञा-सभ्ह टैघडे 


(पृ० ७८५) बताया गया है। अब हम हेतुझब्द के एक और अर्थ की ओर 
भी वाचक का ध्यान दिलाना चाहते हैं। स्थानांग में हेतु के जो--यापक 
आदि निम्नलिखित चार भेद बताए हैं उनकी व्याख्या देखने से स्पष्ट है 
कि यापक हेतु असद्धेतु है और स्थापक ठीक उससे उलटा है। इसी प्रकार 
व्यंसक और लूषक में भी परस्पर विरोध है। अर्थात्‌ ये चार हेतु दो 
हन्द्दों में विभक्त है । 

यापक हेतु में मुख्यतया साध्यसिद्धिका नहीं पर प्रतिवादी को 
जात्युत्तर देने का ध्येय है। उसमें कालयापन करके प्रतिवादी को धोखा 
दिया जाता है । इसके विपरीत स्थापक हेतु से अपने साध्य को क्षीघ्र 
सिद्ध करना दृष्ट है । व्यसक हेतु यह छल प्रयोग है तो लूपक हेतु प्रति- 
प्रतिच्छल है। विल्तु प्रतिच्झल इस प्रकार किया जाता है जिससे कि 
प्रतिवादी के पक्ष में प्रसंगापादान हो और परिणामत' बह वादी के पक्ष 
को स्वीकृत करने के लिए बाध्य हो । अब हम यापकादि का शास्त्रोक्त 
विवरण देखे--- (स्थानाग मू० ३३८) 

१ जावते (यापकः) 

२ थावते (स्थापक. ) 

३ वंसते (व्यसक. ) 

४ लुसते (लूषकः ) 


इन्ही हेतुओं का विशेष वणन दशवेकालिक सूत्र की निर्यूक्ति 
(गा० ८६ से) आ०» भद्बबाहु ने किया है उसी के आधार से उनका 
परिचय यहाँ कराया जाता है, क्योंकि स्थानांग में हेतुओ के नाममात्र 
उपलब्ध होते है। भद्दबाहु ने चारों हेनुओं को लौकिक उदाहरणों से 
स्पष्ट किया है किन्तु उन हेतुओं का द्रव्यानुयोग की चर्चा में कंसे प्रयोग 
होता है उसका स्पष्टीकरण दशवेकालिकचर्णा में है इसका भी उपयोग 
प्रस्तुत विवरण में किया है । 


(१) यापक--जिसको विद्येषणों की बहुलता के कारण प्रति- 
बादी शीघ्र न समझ सके और प्रतिवाद करने में असमर्थ हो, ऐसे हेतु 
को कालयापन में कारण होने से यापक कहा जाता है । अथवा जिसकी 


शूट. ग्रामस-युत का जेन-दहंस 


व्याप्ति प्रसिद्ध न होने से तत्साधक अन्य प्रमाण की अपेक्षा रखने के 
कारण साध्यसिद्धि में विलम्ब होता हो उसे यापक कहते हैं । 

इसका लौकिक उदाहरण दिया गया है--किसी असाध्वी स्त्री ने 
अपने पति को ऊँट की लींडिया देकर कहा कि उज्जयिनी में प्रत्येक का 
एक रुपया मिलेगा अत एवं वहीं जाकर वेचो । मूल पति जब लोभवन् 
उज्जयिनी गया तो उसे काफो समय लग गया | इस बीच उस स्त्री ने 
अपने जार के साथ कालयापन किया” । 

यापक का अर्थ टीकाकारों ने जैसा किया है ऊपर लिखा है। 
वस्तुतः उसका तात्पये इतना ही जान पडता है कि प्रतिवादी को समभने 
में देरी लगे बसे हेतु के प्रयोग को यापक कहना चाहिए । यदि यापक 
का यही मतलब है तो इसकी तलना अविज्ञातार्थ निग्नहस्थानयोग्य 
वाक्यप्रयोग से करना चाहिए। न्यायसूत्रकार ने कहा है कि वादी तीन 
दफह उच्चारण करे फिर भी यदि प्रतिवादी और पषेत्‌ समझ ने सके 
तो वादी को अविज्ञाताथ निग्रह स्थान प्राप्त होता है. अर्थात्‌ न्‍्यायसूत्र- 
कार के मत से यापक हेतु का प्रयोक्ता निगुद्दीन होता है। 

'परिषत्प्रतिवादिश्या त्रिरभिहितमपि अ्रविज्ञालमविज्ञाताथंम्‌ 7? 
न्यायसु ० ५.२.६ । 

ऐसा हो मत उपाण्हृदय (पृ० १) और तकंज्ञास्त्र (पृ७ ८) 
का भी है । 

चरक सहिता में विगृद्यसभाषा के प्रसंग में कहा है कि “तद्विद्येन 
सहकथयता त्वाधिद्धदीधंसूत्रसंकुलेबवियदण्ड कं: कथयितव्यम्‌ । विमान- 
स्थान भ्र० ८. सू० २०। इपका भी उद्देश्य यापक्र हेत के समान ही 
प्रतीत होता है । 

वादशास्त्र के विकास के साथ-साथ यापक जैसे हेतु के प्रयोक्ता 


को निग्नहस्थान की प्राप्ति मानी जाने लगी यह न्यायसूत्र के अविज्ात 
निग्नह स्थान से स्पष्ट है । 


क्‍तकनस- ४3 3.33 >सनननमनक++मन-++ननन-म-न- कजन+ 


४+ ४ 'उब्मभामिया य महिला जावगहेउस्सि उच्टलिशाई । दहाबे० सि० गा० घछ 


बाद-चित्या-लभ्ड १८४ 


तकंश्ञास्त्र (प० ३६) उपायहृदय (पृ० १६) और न्यायसूत्र में 
(५.२-१०) एक अज्ञान निग्नहस्थान भी है उसका कारण भी यापक हेतु 
हो सकता है क्योंकि अज्ञान निग्नहस्थान तब होता है जब प्रतिवादी बादों 
की बात को समझ न सके । अर्थात्‌ वादी ने यदि यापक हेतु का प्रयोग 
किया हो तो प्रतिवादी ्षीक्र उसे नही समझ पाता और निग्नहीत होता 
है । इसी अज्ञान को चरक ने अविज्ञान कहा है--वही ६५॥। 

(२) स्थापक--प्रसिद्धव्याप्तिक होने से साथ्य को शीघ्र स्थापित 
कर देने वाले हेतु को स्थापक कहते हैं। इसके उदाहरण में एव सन्यासी 
की कथा है'*, जो प्रत्येक ग्राम में जाकर उपदेश देता था कि लोकमध्य में 
दिया गया दान सादक होता है । पूछने पर प्रत्येक गांव मे किसी भाग में 
लॉकमध्य बताता था और दान लेता था । किसी श्रावक ने उसकी ध्ृतता 
प्रकट की । उसने कहा कि यदि उस गाय में लोकमध्य था नो फिर यहा 
नही और यदि यहः है तो उधर नहीं । इस प्रकार वाद चर्चा में ऐसा ही 
हेतु रखना चाहिए कि अपना साध्य झीकत्र सिद्ध हो जाय और सन्यासी 
के वचन को तरह परस्पर विरोध न हो । यह हेतु बापक से डीक ठिप- 
रीत है और सद्धतु है । 

चरक संहिता में वादपदों से जो स्थापना और प्रतिस्थापना का 
द्रन्द्र है उसमें से प्रतिस्थापना की स्थापक के साथ तलना की जा सकती 
है। जँम स्थापक हेत के उदाहरण में कहा गया है कि सन्‍्यासी के वचन 
में विरोध बता कर प्रतिवादी अपनी बात को सिद्ध करता है उसी प्रकार 
चरकसंहिता में भी स्थापना के विरुद्ध में ही प्रतिस्थापना का निर्देश हे 
“प्रतिस्थापना नाम या तस्था एवं परप्रतिज्ञाया: प्रतिविपरीतार्थस्थापना” 
वहीं ३२। 

(३) ब्यंसक--प्र तिवादी को मोह में डालने वाले जर्थात्‌ छलनेवाले 
हैतु को व्यंसक कहते हैं । लौकिक उदाहरण घकटतिन्तिरी” है, किसी 
धूर्त ने शकट में रखी हुई' तित्तिरी को देखकर शकट वाले से छल पृर्वऋ 
पूछा कि शकटतित्तिरी की क्या कीमत है ? शकटवाले ने उत्तर दिया 





१६ ४लोगल्स सज्कभागण भावगहेऊ उदाहरणं दशाबे० नि० ८७। 
१० “सा सगड़तितिरोी---बंसगंसि होई तायस्या । वही ८८ । पाकटतितिरो' के 
दो श्रथं हैं शकट में रही हुई तिशिरो भ्रौर झकट के साथ तिशिरी । 


१०६ आतमम-युभ का जेस-बदान 


“नर्पषणालीडिका-जलमिश्रित सक्‍तु । धूते ने उतनी कीमत में शकट और 
तित्तरी--दोनों ले लिये । इसौ प्रकार वाद में भी प्रतिवादी जो छल 
प्रयोग करता है वह व्यसक हेतु है। जैन वादी के सामने कोई कहे कि 
जिन मार्ग में जीव भी अस्ति है और घट भी अस्ति है तब तो अस्ति- 
त्वाधिश्ेषात्‌ जोव और घट का ऐक्य मानना चाहिए। यदि जीव से 
अस्तित्व को भिन्न मानते हो तब जीव का अभाव होगा । यह व्यंसक 
हेतु है । 

(४) लूषक--यंस्क हेतु के उत्तर को लूषक हेतु कहते है ( अर्थात्‌ 
इसमे व्यसक हेतु से आपादित अनिष्ट का परिहार होता है । 

इसके उदाहरण में भी एक धघृर्त के छल और प्रतिच्छल की कथा 
है । ककडी मे भरा शकट देखकर धूर्न ने शाकटिक से पूछा--शकट की 
ककडी खाजाने वाले को क्‍या दोगे ? उत्तर मिला--ऐसा मोदक जो 
नगर द्वार से बाहर न निकल सके" | धूर्त शकट पर चढ़कर थोड़ा 
थोडा सभी ककडीमें से खाकर इनाम मांगने लगा। शाकटिक ने आपत्ति 
की कि तुमने सभी ककडी तो खाई नही । धू्त ने कहा कि अच्छा तब 
बेचना शुरू करो | इतने में एक ग्राहक ने कहा-थे सभी ककडी तो 
खाई हुई है' सुनकर धूत ने कहा देखो 'सभी ककडी खाई हैं' ऐसा अन्य 
लोग भी स्वीकार करते है। मुझे इनाम मिलना चाहिए । तब शाकटिक 
ने भी प्रतिच्छक्ष किया। एक मोदक नगर द्वार के पास रखकर कहा 
यह मोदक द्वार से नही निकलता । इसे ले लो' । जैसा ककडी के साथ 
लाई है प्रयोग देखकर घू्त ने छल किया था वेसा ही शाकठिक ने 
नही निकलता ऐसे प्रयोग द्वारा प्रतिछल किया । इसी प्रकार वादचर्चा 
में उक्त व्यंसक हेतु का प्रत्युत्तर लूपक हेतु का प्रयोग करके देना 
चाहिये । जेसे कि यदि तुम जीव और घट का ऐक्य सिद्ध करते हो 
तो अस्तित्व होने से सभी भावों का ऐक्य सिद्ध हो जायगा । किन्तु 


१८ तपंथालोडिका के दो श्र हैं जल मिश्रित सकतु शोर सकक्‍तु का सिश्रण 
करतो स्त्रो । 


* “सउसभबंसग सूसगहेउम्मि व भोयगों य पुणो ।” बहा गा० ८८। 
१ 


बाद-चिह्षस्संग्ड श्घ्ज 


वस्तुत: देखा जाय तो घट और पटादि ये सभी पदार्थ एक नहीं, तो फिर 
जीव और घट भी एक नहीं। 

व्यंसत और लूषक इन दोनों के उक्त उदाहरण जो लौकिंक 
कथा से लिए गए है वे वाक्छलास्तगंत है। किन्तु द्रब्यानुयोग के उदाह- 
रण को देखते हुए कहा जा सकता हैं कि इन दोनों हेतुओं के द्रव्यानुयोग 
विंपयक उदाहरणों को चरक के अनुसार सामान्य छल कहा जा सकता 
है, चरक में सामान्य छल का उदाहरण इस प्रकार है-- 

“सामात्यच्छल नाम यथा व्याधिप्रहयमनामौषधमित्युक्ते परो शयात सत्‌ सत्प- 
शमनायेति कि भवानाह । सन्‌ हि रोग: सदोबधम्‌, यदि जे सत्‌ सत्धदामताय भवर्ति 
तंत्र सन्‌ ही कात: सन्‌ क्षयः सत्सासान्यात्‌ कासस्ते क्षयप्रशमनाय भविष्यति हति । 
वही ५६ । 

न्यायसूत्र के अनुसार भी द्रब्यानुयोंग के उदाहरणों को सामान्य 
छलान्‍्तर्गत कहा जा सकता है--न्यायसू , १. २. १३ । 

अथवा न्यायसूत्र में अविशेषसमजाति प्रयोग के अन्तर्गत भी 
भी कहा जा सकता है, क्योंकि उसका लक्षण इस प्रकार है । 

“एकधर्मोपप्स रबिशेणे. सर्वाविशेषप्रसद्भरत्‌ सदभावोषपत्त रकिदेससः ।! 
न्याय सु० ५.१.२३ “एको धर्म: प्रबत्नानस्तरोवकत्व॑ शब्दघटयोरुपपथत इत्यविशेय्य 
उभयोरनित्यत्वे सर्वस्थाविशेष: भसज्यते । कथमृरे सदुभाषोपपस : । एको धर्म: सदुभाष: 
स्वस्थोपपशलते । सदुभवोषपत्त  सर्वाविशेषत्रसंगात्‌ प्रत्यवस्थानमविशेषसमः” स्थायभा०। 

बौद्धग्रन्थ तर्कशास्त्रगत (पृ० १५) अविशेषखण्डन की तुलना भी 

यहाँ कतंव्य है | न्यायमुखगत अविशेषदूषणाभास भी इसी कोटि का है। 

छलवादी ब्राह्मण सोमिल के प्रश्न में रहे हुए शब्दच्छल को ताइ 

करके भगवान्‌ महाबीर ने उस छलवादी के शब्द्रबछलल का जो उत्तर 

दिया है उसका उद्धरण यहाँ अप्रासंगिक नहीं होगा । क्योंकि इससे स्पष्ट 

हो जाता है कि स्वयं भगवान्‌ महावीर वादविद्या में प्रवीण थे और उस 
समय लोग कंसा द्वाब्दन्छल किया करते थे- 

“सरिसया ते भन्‍्ते कि भकलेया झभक्‍्लेया 2” 

“सोमिला ! सरिसवा भक्लेया थि अमस्लेया वि। 

“से केजट्ठेण भन्‍्ते एवं धृज्चइ--सरिसया मे भश्लेया वि अ्मक्सेया वि ? 


१८८ आमस-युग का जंतन्दहान 


“से मू् ते सोमिला ! अंभन्नएसु नएसु दुविह्ा सरिसया पश्चता, तअहा-- 
मिशसरिसवा य घा्ससरिसवा य । तत्थ भ॑ जे ते मिशतरिसवा'''' ते ण॑ समणा्ं 
किगंधाणण अभवतेया । तत्य ण॑ मे ते धशा्नसरिसवा' अगेसणिज्जा ते समणाणं 


“पाता ते भंते कि भकलेया भ्रभगखेया । 

“सोसिला ! मासा से भक्लेया वि अभकक्‍्लेया वि । 

“से केणट्र ण॑ *****' 

“से वृण ते सोसिला | बंभन्नएसु नएसु दुधिहा सासा पश्नता: तंजहा-- 
दब्बमासा य कालमासा य । तत्थ ण जे ते कालमासा ते ण॑ सावभादोया ' तेणं 
समजाण निरणयाण अभकक्‍लेया। तत्थ ण जे ते दव्यमासा ते दुविहा पन्नत्ता प्रत्यथमासा 


य भ्रश्नमासा य । तत्थण जे ते अत्यमासा' ' “ते **“निग्गंधाण अभक्‍्लेया । 
तत्थण जे ते धन्नमासा''* एवं जहा धन्नतरिसवा “।“ 

“कुलत्या ते भनन्‍्ते कि भक्लेया प्रभवक्षेया ?” 

“सोसिला ! बुलत्था भकलेया वि अ्रभक्खेया वि ।/” 

“से केणट्ठेण' ? , 

“से नूणष सोमिला ! ते बभप्नएसु दुविहा कुलत्या पँन्नता, तजहा, इत्यिकुलत्या 
ये धन्नकुलत्या य | तत्थ जे ते इत्यिकुलत्था “ते '“निरगंधाण अभकक्‍लेया । 
तत्थ ण जे ते धन्नबु लतथा एवं जहा धच्नसरिसवा'"' १7 भगवती ४5. १०। 


इस चर्चा में प्राकृत भाषा के कारण बब्दच्छल की गजाईंट है 
यह बात भाषाविदों को कहने की आवश्यकता नहीं । 

८ उदाहरण--ज्ञात--दृष्ठान्त--ज नथास्त्र में उदाहरण के भेदोपभद 
बताये है किन्तु उदाहरण का नैयायिकसमत संकुचित अर्थ न लेकर किसी 
वस्तु की सिद्धि या असिद्धि में दी जाने वाली उपपत्ति उदाहरण है ऐसा 
बिस्तृत अथ लेकर के उदाहरण शब्द का प्रयोग किया गया है। अतएव 
किसी स्थान में उसका अथ दृष्टान्त तो किसी स्थान में आख्यानक, और 
किसी स्थान में उपमान तो किसी स्थान में युक्ति या उपपिन होता है । 
वस्तुतः जैसे चरकने वादमार्गपद*” कह करके या न्यायसूत्र** ने तन्‍्वज्ञान 





४ बहो सू० २७। 
२) स्याप सू० १.१.१। 


याद-विद्या-खंग्ड श्ष्है्‌ 


के विषयभूत पदार्थों का संग्रह करना चाहा है वैसे ही किसी प्राचीन 
परंपरा का आधार लेकर स्थानांग सूत्र में उदाहरण के नाम से वादोप- 
योगी पदार्थों का संग्रह किया है। जिस प्रकार न्‍्यायसूत्र से चरक का 
संग्रह स्वतन्त्र है और किसी प्राचीन मागे का अनुसरण करता है उसी 
प्रकार जैन आस्त्रगत उदाहरण का वर्णन भी उक्त दोनों से पृथक ही 
किसी प्राचीन परंपरा का अनुगामी है। 

यद्यपि निर्युक्तिकार ने उदाहरण के निम्नलिखित पर्याय बताए हैं 
किन्‍्न सूत्रोकत उदाहरण उन पर्यायों से प्रतिपादित अर्थो मे ही सीमित 
नहीं है जो अगले वर्णन से स्पष्ट है- 

' नायसुदाहुरणं तिय विट्ठु तोवम निवरिसर्ण तहय। एगटह्ु “--दशब० 

नि० ५०१ 

स्थानागसूत्र में जात-उदाहरण के चार भेदों का उपभेदोंके साथ 
जो नामसकीतंन है वह इस प्रकार है-सू> ३३८ । 


१ आहरण २ आहरणतदेश ३ आहरणतद्ोष ४ उपन्यासोपनय 
(१) अपाय (१) अनुशास्ति (१) अधमंयुक्त (१) तद्वस्तुक 
(२) उपाय (२) उपालम्भ (२) प्रतिलोम (२) तदन्यवस्तुक 
(३) स्थापनाकम (३) पृष्छा (३) आत्मोपनीत (३) प्रतिनिभ 
(४) प्रत्युत्यश्नविनाशी (४) निश्चावचत (४) दुरुपनीत (४) हेतु 
उदाहरण के इन भेदोपभेदो का स्पप्टीकरण दणवेकालिक नियुक्ति 
ओन चर्णी में है । उसी के आधार पर हरिभद्र ने द्शवेकालिकटीका में 
और अभयदेव ने स्थानागटीका में स्पष्टीकरण किया है । निर्युक्तिकार ने 
अपायादि प्रत्येक उदाहरण के उपभेदों का चरितानुयोग की दृष्टि से 
तथा द्रब्यानुयोग की दृष्टि से वर्णन किया है किन्तु प्रस्तुत में प्रमाण- 
चर्चोपियोंगी द्रव्यानुयोगानुसारी स्पष्टीकरण ही करना इष्ट है । 
? झ्राहरण (१) अपाय अनिष्टापादन कर देना अपायोदाहरण 
है । अर्थात्‌ प्रतिवादी की मान्यता में अनिष्टापादन करके उसकी सदो- 
पता के द्वारा उसके परित्याग का उपदेश देना यह अपायोदाहरण का 


१६० झ्रागय-सुत् का जेन-बदात 


प्रयोजन है। भद्रबाहु ने अपाय के विषय में कहा है कि* जो लोग 
आत्मा को एकान्त नित्य या एकान्त अनित्य मानते हैं उनके मत में सुख- 
दुख-संसार-मोक्ष की घटना बन नहीं सकती । इसलिए दोनों पक्षों को 
छोड़कर अनेकान्त का आश्रय लेना चाहिए | दूसरे दाशनिक जिसे प्रसं- 
गापादन कहते हैं उसकी तुलना अपाय से करना चाहिए । 


सामान्यतया दूषण को भी अपाय कहा जा सकता है। बादी 
को स्वपक्ष में दूषण का उद्धार करना चाहिए और परपक्ष में दूषण देना 
चाहिए । 

(२) उपाय--६ष८्ट वस्तु को प्राप्ति या सिद्धि के व्यापार 
विशेष को उपाय कहते हैं। आत्मास्वित्वरकूप इष्ट के साधक सभी 
हेतुओं का अवलंवन करना उपायोदाहरण है | जैसे आत्मा प्रत्यक्ष नही 
है फिर भी सुख-दुःखादि धर्म का आश्रय-धर्मी होना चाहिए । ऐसा जो 
धर्मी है वही आत्मा है तथा जैसे देवदत हाथी से घोड़े पर सक्रान्ति 
करता है, ग्राम से नगर मे, वर्षा से शरद में और औदयिकादिभाव से 
उपश्म में सक्रान्ति करता है वेसे ही जीव भी-द्वव्यक्षे त्रादि मे सक्रान्ति 
करता है तो वह भी देवदत्त की तरह हैः? । 

बौठ्ग्रन्थ 'उपायहृदय” में जिस अअ्थ में उपाय शद्द हैं उसी 
अथ का बोध प्रस्तुत उपाय शब्द से भी होता है। वाद में वादी का 
धमं है कि वह स्वपक्ष के साधक सभी उपायों का उपयोग करें और 
स्वपक्षदूषण का निरास करे । अतएवं उसके लिए वादोपयोगी पदार्थों 
का ज्ञान आवश्यक है | उसी ज्ञान को कराने के लिये उपायहदय' ग्रंथ 


7९ /रब्चादिए्ह निशुचो एगतेणेव जेसि शझ्रप्पा उ । 
होइ श्रभाबो ते सुहदृह॒तंसाशमोक्लाण ।॥५६९॥। 
सुहदुश्ल तंपञ्मोगो न विज्जई निरु्यवायपक्लंसि । 
एगंतुष्टेधंसि श्र सुहदुक्लविगष्पणमजुत्त' ॥६०॥” दशबं० नि० 
२3 वही ६३ ६६। 
२४ उच्ोने चोनो से संस्कृत में इस ग्रन्थ का झनुवाद किया है। उन्होंने जो प्रति- 
संस्कृत 'उपाय' झब्द रखा है बहु ठोक हो जंचता है। यश्पि स्वयं टूयो को प्रति- 
संस्कृत में संबेह है । प 


अन्‍दिशा-्सम्ा १६१ 


की रचना हुई है । स्थानांगगत अपाय और उपाय का भी यही भाव 
है कि अपाय अर्थात्‌ दूषण और उपाय अर्थात्‌ साधन । दूधरे के पक्ष में 
अपाय बताना चाहिये और स्वपक्ष में अपाय से बचना चाहिए । स्वपक्ष 
की सिद्धि के लिए उपाय करना चाहिए और दूसरे के उपाय में अपाय 
का प्रतिपादन करना चाहिए । 


(३) स्थापन कर्म--इष्ट अथ की सम्यक्प्ररूपणा करना स्थापनाकर्म 
है। प्रतिवादी द्वारा व्यभिचार बतलाए जाने पर व्यभिचार निवृत्ति 
द्वारा यदि हेतु की सम्यग्‌ स्थापना वादी करता है तब वह स्थापना- 
कर्म है- 

“संब्निचारें हेतुं सहसा बोत तमेव भ्रन्न हि । 
उबब हुई सप्पसर सामत्यें अ्रष्यणों नाउ ॥। ६८४॥ 

अभयदेव ने इस विषय में निम्नलिखित प्रयोग दरसाया है 
'अनित्य: शब्द: कृतकत्वात्‌” यहाँ कृतकत्वहेशु सव्यभिचार है, क्योंकि 
वर्णात्मक शब्द नित्य है | किन्तु वादी वर्णात्मक शब्द को भी अनित्य 
सिद्ध कर देता है-कि (वर्णात्मा जब्द: कृतक:, निजकारणभेदेन भिन्यमा- 
नत्वात्‌ घटपटादिवत्‌ । यहाँ घटवटादि के दुष्टान्त से वर्णात्मक गब्द 
का अनित्यत्व स्थापित हुआ है, अतएवं यह स्थापनाकर्म हुआ । 


'स्थापनाकर्म' की भद्रबाहुकत व्याख्या को अलग रखकर अगर 
शब्दसादुश्य की ओर ही ध्यान दिया जाय, तो चरकसहितागत स्थापना 
से इसकी तुलना की जा सकती है। चरक के मत से किसी प्रतिज्ञा को 
घछिद्ध करने के लिए हेतु दुष्टान्त उपनय और निगमन का आश्रय लेना 
स्थापना है । अर्थात्‌ न्याय वाक्य दो भागों में विभक्त है-प्रतिज्ञा और 
स्थापना । प्रतिज्ञा से अतिरिक्त जिन अवयवों से वस्तु स्थापित--सिद्ध 
होती है उनको स्थापना कहा जाता है । 


“स्थापना नास तस्था एवं प्रतिशाया: हेतुहष्टान्तोपलयनिशसने. स्थापना । पूर्व 
है प्रतिन्षा पह्चात्‌ स्थापना । कि हि अप्रतिशात स्थापधिव्यति ५ यहो ३१. + 


आचार्य भद्वबाहु ने जो अर्थ किया है वह अर्थ यदि स्थापना कर्म का 


१६२. श्रायमबयुग का भैन-वर्शत 


लिया जाय, तब चरकसंहितागत परिहार” के साथ स्थापना कर्म का 
सादृश्य है। क्‍योंकि परिहार की व्याख्या चरक ने ऐसी की है-- 
“बरिहारों नाम तस्वेव दोषधचनस्प (हेतुदोषबच्ननस्थ) परिहरणम्‌” वही ६० । 

(४) प्रत्युत्पन्नविनाशी-जिससे आपन्न दूषण का तत्काल निवारण 
हो वह प्रत्युत्पन्नविनाशी है जैसे किसी शुन्यवादी ने कहा कि जब सभी 
पदार्थ नहीं तो जीव का सदभाव कंसे ? तब उसको तुरंत उत्तर 
देना कि 


“अं भणसि नत्थि भावा वयणसिण पअभ्रत्थि नत्यि जह झत्यि । 
एव पइन्‍्माहाणों भश्रसझो जु निसेहुए को जु ॥ ७१ ।। 

अर्थात्‌ निषेधक बचन है या नहीं ? यदि है तो स्वेनिषेध नहीं हुआ 
क्योंकि वचन सत्‌ हो गया । यदि नहीं तो सवंभाव का निषेध कंसे ?असत्‌ 
ऐसे बचने से स्ववस्तु का निषंध नहीं हो सकता। और जीव 
के निषेध का भी उत्तर देना कि तुमने जो शब्द प्रयोग किया वह तो 
विवक्षापूवंक ही । यदि जीव ही नहीं तो विवक्षा क्सि होगी ? अजीव 
को तो विवक्षा होती नहीं। अतएब जो निषेध वचन का संभव हुआ 
उसी से जीव का अस्तित्व भी सिद्ध हो जाता है। यह उत्तर का प्रकार 
प्रत्युत्पन्नविनाणी है-दशर्व ० नि० गा० ७०-७२ | 

आचार्य भद्रबाहु की कारिका के साथ विग्रहव्यावतंनी की प्रथम 
कारिका की तुलना करना चाहिए । प्रतिपक्षी को प्रतिज्ञाहानि निग्रहस्थान 
से निगृहीत करना प्रत्युत्पननविनाशी आहरण है। प्रतिज्ञाहानि निग्नह- 
स्थान न्यायसूत्र (५. २- २) चरक (वही ६१) और तकं-शास्र 
में (पृ० ३३) है। 

(२) आहरणतहेश 

(१) प्रनुशास्ति-प्रतिवादी के मस्तव्य का आंशिक स्वीकार करके 
दूसरे अभमें उसको शिक्षा देना अनुशास्ति है जेसे सांख्य को कहना कि 
सच है आत्मा को हम भी तुम्हारी तरह सदभूत मानते हैं किन्तु 
वह अकर्ता नहीं, कर्ता है, क्योंकि वही सुख दुःख का वेदन करता है । 


अर्थात्‌ कर्मफल पाता है-- 


धाद-विश्या-लण्ड १९३ 


“जेसि पि भ्रत्यि भाया वत्तव्वा ते वि भ्रम्ह्‌ विस ग्रत्यि। 
किस्तु भ्रकता न भवइ बेययइ जेरा सुहदुकल ॥ ७५ ॥ 

(२) उपालम्भ-दूसरे के मत को दूषित करना उपालम्भ है। जैसे 
चावकि को कहना कि यदि आत्मा नहीं है, तो “आत्मा नहीं है” ऐसा 
तुम्हारा कुविज्ञान भी संभव नही है। अर्थात्‌ तुम्हारे इस कुविज्ञान को 
स्वीकार करके भी हम कह सकते हैं, कि उससे आत्माभाव सिद्ध नहीं । 
क्योंकि “आत्मा है! ऐसा ज्ञान हो या “आत्मा नही है' ऐसा कुविज्ञान हो 
ये दोनों कोई चेतन जीव के अस्तित्व के बिना संभव नही, क्योंकि अचेतन 
घट में न ज्ञान है न कुविज्ञान-दशर्ब ० नि० ७६-७७ । 


उपालम्भ का दाशनिकों मे सामान्य अर्थ तो यह किया जाता है कि 
दूसरे के पक्ष में दृूषण का उद्भावन करना," किन्तु चरक ने वाद पदों में 
भी उपालम्भ को स्वतन्त्र रूपसे गिनाया है और कहा है कि 
“उपालस्भो नाम हेतोर्दोषबजनम्‌ । (५६. ) अर्थात्‌ चरक के अनुसार हेत्वा- 
भासों का उदभावन उपालम्भ है । न्यायसूत्र का हेत्वाभासरूप 
निग्रहस्थान (५.२-२५) ही चरक का उपालम्भ है। स्वयं चरक ने भी 
अहेतु (५७) नामक एक स्वतन्त्र वादपद रखा है। अहेतु का उद्भावन 
ही उपालम्भ है। तकंशास्त्र (प० ४०) और उपायहृदय में भी 
(पृ० १४) हेत्वाभास का वर्णन आया है। विशेषता यह है कि उपाय- 
हृदय में हेत्वाभास का अर्थ विस्तृत है। छल और जाति का भी समावेश 
हेत्वाभास में स्पप्ट रूप से किया है । 

(३) प्र्छा--प्रशन करने को पृच्छा कहते है-अर्थात्‌ उत्तरोत्तर प्रश्न 
करके परमत को असिद्ध और स्व्रमत को सिद्ध करना पृच्छा है, ज॑से 
चार्वाक से प्रश्न करके जीवसिद्धि करना । 

प्रशन--आत्मा क्‍यों नही है ? 

उत्तर-क्योकि परोक्ष है । 

प्रघन-यदि परोक्ष होने से नही तो तुम्हारा आत्मनिषेधक कुविज्ञान 
भी दूसरों को परोक्ष है, अतएवं नहीं है। तब जीवनिषेध कंसे होगा ? 


२० ज्याय सुत्र १२.१।॥ 


११४ श्रागस घुध का जेन-दर्यास 


इस प्रदन में ही आत्मसिद्धि निहित है और चार्वाक के उत्तर को 
स्वीकार करके ही प्रश्न किया गया है । 


इस पृच्छा की तुलना चरकगत अनुयोग से करना चाहिए । अनुयोग 
को चरक ने प्रश्न और प्रदनेकदेश कहा है-चरक विमाव० ८.४२ 


उपायहृदय में दृषण गिनाते हुए प्रइ्नबाहुल्यमुत्तरात्पता तथा 
प्रश्नाल्पतोत्तरबाहुलय ऐसे दो दूषण भी बताए हैं । इस पृच्छा की तुलना 
उन दो दूषणों से की जा सकती है। प्रइनबाहुलयमुत्तराल्पता का स्पष्टी- 
करण इस प्रकार है- 

“झात्मा नित्योपनेन्द्रिय करवातु णयाकाशोइनेप्द्रियक जा नत्य हर भदसः स्थापना 
अथ यदनेल्ियक तन्नावध्यं नित्यथु। तत्कर्थ सिद्धमु उपाय० पु० २े८। 

प्रश्वात्पतोत्तरवाहुल्य का स्वरूप ऐसा है- 

“आत्मा नित्योःनेख्ियकरवादिति भवत्स्थापना। प्रनेन्द्रिकरय देविध्यपु | यथा 
परमाणवोध्तुपलभ्या झनित्या : । ग्राकाशस्त्विन्द्रियानुपलभ्यो नित्यक्ष्य । कर्थ भवतोच्यते 
यदनुपलस्यत्वाम्मित्य इति ।” उपाय० प्‌ृ० २८। ; 

उपायहदय ने प्रश्न के अज्ञान को भी एक स्वतन्त्र निग्नहस्थान 
माना है और प्रश्न का त्रविध्य प्रतिपादित किया है- 

“मनु प्रइना. कतिविधा: ? उच्यते । जिविधा:। यथा वचचनसम :, अ्रथंससः, हेतुस 
अहच्ञ । यवि वादिनरतेस्त्रिभिः प्रइनोश्तराणि न कुबन्ति तद्विक्लान्तभ्‌ । प्‌ृ० १८ । 

(४) निश्चावचन-अन्य के बहाने से अन्य को उपदेश देना निश्चा 
वचन है। उपदेश तो देना स्वशिष्य को किन्तु अपेक्षा यह रखना कि 
उससे दूसरा प्रतिबुद्ध हो जाए। जैसे अपने शिष्य को कहना कि जो 
लोग जीव का अस्तित्व नहीं मानते, उनके मत में दानाआदि का फल भी 
नहीं घटेगा । तब यह सुनकर बीच में ही चार्वाक कहता है.कि ठीक तो 
है, फल न मिले तो नहीं सही । उसको उत्तर देना कि तब संसार में जीवों 
की बविचित्रता कैसे घटेगी ? यह निश्चावचन है-दशवं ० नि० गा० ४० । 

(३) जआाहरणतदोष 
(१) भ्रधमंयुक्त-प्रवचन के हिताथथ सावद्यकर्म करना अधमंयुक्त: होने 
से आहरणतहोष है । जैसे प्रतिवादी पोट्टशाल परिव्राजक ने वाद में ह्मर- 


बाय-विद्या-खण्ह श्र 


कर जब विद्याबल से रोहग्रुप्त मुनि के विनाशार्थ बिच्छुओं का सर्जन 
किया, तब रोहगुप्त ने बिच्छुओं के विनाशार्थ मयूरों का सर्जन किया, 
जो अधरमंकार्य है*। फिर भी प्रवचन के रक्षार्थ ऐसा करने को रोहम्रुप्त 
बाध्य थे--दशवे ० नि० गा० ८१ चर्णी । 

(२) प्रतिलोम-शाद्यं कुर्यात्‌, शठं प्रति! का अवलंबन करना 
प्रतिलोम है । ज॑से रोहगुप्त ने पोट्टशाल परिवब्राजक को हराने के लिए 
किया । परिब्राजक ने जानकर ही जैन पक्ष स्थापित किया, तब प्रतिवादी 
जेन मुनि रोहगृप्त ने उसको हराने के लिए ही जैन सिद्धान्त के प्रतिकूल 
त्रेराशिक पक्ष लेकर उसका पराजय किया | उसका यह कार्य अप- 
सिद्धान्त के प्रचार में सहायक होने से आहरणतद्वोषकोटि में है*” । 

चरक ने वाक्य दोषों को गिनाते हुए एक विरुद्ध भी गिनाया 
है । उसकी व्याख्या करते हुए कहा है-- 


“विरुद्ध नाम यद्‌ हृष्टान्तसिद्धान्सससमंधिरद्धन्‌ / वही ५४ । 
इस व्याख्या को देखते हुए प्रतिलोम की तुलना “विरुद्धवावय दोष' 


से की जा सकती है। न्यायसूत्रसंमत अपसिद्धोन्त और प्रतिलोम में फर्क यह 
है कि अपसिद्धान्त तब होता है, जब शुरू में वादी अपने एक सिद्धान्त की 
प्रतिज्ञा करता है और बाद में उसकी अवहेलना करके उससे विरुद्ध वस्तु 
को स्वीकार कर कथा करता हँ--“सिद्धान्तमस्युपेत्यानियमात्‌ कथाप्रसंगो- 
पसिद्धान्तः ।” न्याय सू० ५-२-.२४। किन्तु प्रतिलोम में वादी किसी एक 
संप्रदाय या सिद्धान्त को वस्तुतः मानते हुए भी वाद-कथा प्रसंग में 
अपनी प्रतिभा के बल से प्रतिवादी को हराने की दृष्टि से ही स्वसंमत 
सिद्धान्त के विरोधी सिद्धान्त की स्थापना कर देता है । प्रतिलोम में यह 
आवश्यक नहीं कि वह शुरू में अपने सिद्धान्त की प्रतिज्ञा करे । किन्तु 
प्रतिवादी के मंतव्य से विरुद्ध मंतव्य को सिद्ध कर देता है | वैतण्डिक 
और प्रतिलोमिक में अंतर यह है, कि वेतण्डिक का कोई पक्ष नही होता 
अर्थात्‌ किसी दर्शन की मान्यता से वह बद्ध नहीं होता । किन्तु प्राति- 
लोमिक वह है, जो किसी दर्शन से तो बद्ध होता है। किन्तु वाद-कथा में 


२६ दिज्वेषा० २४५६ । 
२० विशेघा० गरा० २४४६ ॥ 


१६६ आगम युतर का जैन-दर्दात 


प्रतिवादी यदि उसी के पक्ष को स्वीकार कर वाद का प्रारम्भ करता है 
तो उसे हराने के लिए ही स्वसिद्धान्त के विरुद्ध भी वह दलील करता है, 
और प्रतिवादी को निगृह्ठीत करता है । 


(३ ) प्रात्मोपनी त--ऐसा उपन्यास करना जिससे स्व का या 
स्वमत का ही घात हो । जैसे कहना कि एकेन्द्रिय सजीव है, क्योंकि उनका 
इवासोच्छवास स्पष्ट दिखता है--दशवे ० नि० चु० गा० ८३ । 


यह तो स्पप्टतया असिद्ध हेत्वाभास है। किन्तु चूर्णीकार ने 
इसका स्पष्टीकरण घट मे व्यतिरेकव्याप्ति दिखाकर किया है, जिसका 
फल घट की तरह एकेन्द्रियों का भी निर्जीव सिद्ध हो जाना है, क्‍योंकि 
जैसे घट में व्वासोच्छुवास व्यक्त नही बसे एकेन्द्रिय में भी नहीं। 
“जहा” को वि भणेज्जा-एगेन्द्रिया सजोबा, कम्हा जेण तेति फुडो उस्सासनिस्सासों 
दोसइ । विदृठतो घडो । जहा घडल्स निज्जोवत्तणेण उस्सासनिस्तासो नत्यि । ताण 
उस्सासनिस्सासो फुडो दोसइ तम्हा एते सज्जोबा | एबमारीहि विरद्ध न भासतितव्व ४ 


(४) दुरुपनोत--ऐसी बात करना जिससे *स्वधर्म की निन्‍दा 
हो, यह दुरुपनीत है । इसका उदाहरण एक बौद्धभिक्षु के कथन मे है । 
यथा-- 

“कन्या$५चार्याधना ते ननु शफरवधे जालमइनासि मत्स्थान, 
ते मे मद्योपवशान्‌ पिबसि ननु युतो वेशयया यासि वेश्यास्‌ । 
कृत्वारोणां गलेंईहि क्व नु तथ रिपयो यरेषु सन्धि छिनश्ि, 
चोरस्त्वं घ्यूतहेतो: कितव इति कर्थ येन दासोसुलो5स्मि ॥।' 
नि० गा० ८२-हारि० टोका । 

यह भी चरकसमत विरुद्ध वाक्य दोष से तुलनोय है। उनका 
कहना है कि स्वसमयविरुद्ध नही बोलना चाहिए । बौद्धदशन मोक्ष- 
शास्त्रिक समय है, चरक के अनुसार मोक्षशास्त्रिक समय है कि-- 
मोक्षशास्त्रिकतमय: सर्वमृतेष्वहिसेति” वही ५४ । अतएव बौद्ध भिक्षु 
का हिसा का समर्थन स्वसमय विरुद्ध होने से वाक्य-दोष है । 


उपायहृदय में विरुद्ध दो प्रकार का है दृष्टान्तविरुद्ध और 
युक्तिविरुद्ध--प० १७ । उपायहृदय के मत से जो जिसका धर्म हो, उससे 
ञ 


माद-विद्य।-खप्त १६७ 


उसका आचरण यदि विरुद्ध हो, वो वह युक्तिविरुद्ध है* । जैसे कोई 
ब्राह्मण क्षत्रिय धर्म का पालन करे और मृगयादि की शिक्षा ले तो वह 
युक्तिविरुद्ध है । युक्तिविरुद्ध की इस व्याख्या को देखते हुए दुरुपनीत की 
तुलना उससे की जा सकती है । 

(४) उपन्यास 

(१) तहद्वस्तृपन्यास-प्रतिपक्षी की वस्तु का ही उपन्यास करना 
अर्थात्‌ प्रतिपक्षी के ही उपन्यस्त हेतु को उपन्यस्त करके दोष दिखाना 
तद्वस्तूपन्यास है । जैसे--किसी ने (वैशेषिक ने) कहा कि जीव नित्य है, 
क्योंकि अमृत है । तब उसी अमृतंत्व को उपन्यस्त करके दोष देना कि 
कम तो अमूर्त होते हुए भी अनित्य हैं--दशवं० नि० चू० ८४। 

आचाये हरिभद्र ने इसकी तुलना साधम्यंसभा जाति से की है। 
किन्तु इसका अधिक साम्य प्रतिदृष्टान्तसमा जाति से है--“क्रियावानात्मा 
क्रियाहेतुगुणयोगात्‌ लोष्टवरदित्युक्त प्रतिबृष्टान्त उपादोयते क्रियाहेतुगुणयुक्त' 
आकाश निष्क्रिय वृष्टमिति ।” न्यायभा० ५.१.६। 

साधम्यंसमा और प्रतिदृष्टान्तसमा में भेद यह है, कि साधम्यं 
समा में अन्यदृष्टान्त और अन्य हेतुकृत साधम्यं को लेकर उत्तर दिया 
जाता है, जब कि प्रतिदृष्टान्तसमा में हेतु तो वादिप्रोक्त ही रहता हैं 
केवल दृष्टान्त ही बदल दिया जाता है । तद्स्तूपन्यास में भी यही अभिप्रेत 
है। अतएव उसकी तुलना प्रतिदृष्टान्त के साथ ही करना चाहिए। 

वस्तुत. देखो तो भज्भथन्तर से हेतु की अनेकान्तिकताका उद्धा-, 
वन करना हो तद्वस्तृपन्यास और प्रतिदृष्टान्तसमा जाति का प्रयोजन है। 

उपायहृदयगत प्रतिदृष्टान्तसम दूषण (पृ० ३०) और तकंशास्त्र- 
गत प्रतिदुष्टान्त खण्डन से यह तुलनीय है--पृ० २६ । 

(२) तदन्यवस्तृपन्यास-उपन्यस्त वस्तु से अन्य में भी प्रतिवादी 
की बात का उपसंहार कर पराभूत करना तदन्यवस्तूपन्यास है-जैसे 


२८ “पुक्तिविदद्धों यथा, ब्राह्मणस्थ क्षत्रधर्मानुपालनस्‌, मृगयाविशिक्षा तर । 
क्षेत्रियस्य ध्यानसमापत्तिरित युक्तियिरद्ध: । एकम्भूतो धर्मों अ्शा प्रदुदृष्वेव सत्य मन्‍्यते ।” 
उपाय० पृ० १७। 


१६८ आंत धुंग का जेन-दर्शन 


जीव अन्य है, शरीर अन्य है। तो दोनों अन्यझ्षब्दवाच्य होने से एक हैं 
ऐसा यदि प्रतिवादी कहे तो उसके उत्तर में कहना कि परमाणु अन्य है, 
द्विप्रदेशी अन्य है, तो दोनों अन्य शब्द वाच्य होने से एक मानना चाहिए- 
यह तदन्यवस्तूपन्यास है-दशवे ० नि० गा० ८४ । 

यह स्पष्ट रूप से प्रसंगापादन है। पूर्वोक्त व्यंसक और लूषक हेतु से 
क्रमशः पूर्व पक्ष और उत्तर पक्ष की तुलना करना चाहिए। 

(३) प्रतिनिभोपन्यास-वादी के 'मेरे बचन में दोष नहीं हो 
सकता' ऐसे साभिमान कथन के उत्तर में प्रतिवादी भी यदि वसा ही कहे 
तो वह प्रतिनिभोपन्यास है । जैसे किसी ने कहा कि 'जीव सत्‌ है' तब 
उसको कहना कि “घट भी सत्‌ है, तो वह भी जीव हो जाएगा! । इसका 
लौकिक उदाहरण निर्युक्तिकार ने एक संन्यासी का दिया है। उसका 
दावा था कि मुझे कोई अश्वुत बात सुना दे तो उसको मैं सुवर्णपात्र दूंगा। 
धघूत होने से अश्रुत बात को भी श्रुत बता देता था । तब एक पुरुष ने 
उत्तर दिया कि तेरे पिता से मेरे पिता एक लाख मांगते है । यदि श्रृत है 
तो एक लाख दो, अश्रुत है तो सुवर्णपात्र दो । इस “ तरह किसी को 
उभयपाशारज्जुन्याय से उत्तर देना प्रतिनिभोपन्यास है-दशवे० नि« 
गा० 5५॥ 

यह उपन्यास सामान्यच्छल है । इसकी तुलना लूषक हेतु से भी 
की जा सकती है | 

अविशेषसमा जाति के साथ भी इसकी तुलना की जा सकती है, 
यद्यपि दोनों में थोड़ा भेद अवश्य है । 

(४) हेतुपन्यास--किसी के प्रश्न के उत्तर में हेतु बता देना 
हेतृपन्यास है। जैसे किसी ने पूछा-आत्मा चक्षुरादि इन्दियग्राह्म क्‍यों 
नहीं ? तो उत्तर देना कि वह अतीन्द्रिय है-दशवें० नि० गा० ८५५। 

चरक ने हेतु के विषय में प्रश्न को अनुयोग कहा है और भद्र- 
बाहु ने प्रइन के उत्तर में हेतु के उपन्यास को हेतूपन्यास कहा है-यह 
हेतृपन्यास और अनुयोग में भेद है। 


बाद-विश्ञा-खण्ड १६६ 


“झनुणयोगो नाम स यरदियानां तद्िद्धरेव साथ तस्ते तन्जेकदेशे वा प्रहनः 
प्रबनेकरेशों वा शानविशानवशनप्रतिव जनपरीक्षार्थमभादिदयते यथा नित्य: पुरुष: इति 
प्रतिशाते यत्‌ परः 'को हेतुरित्पाह' सोधनुयोग: | चरक विभमान० १०८-५२ 

पूर्वोक्त तुलला का सरलता से बोध होने के लिए नीचे तुलना- 
ल्‍्मक नकशा दिया जाता है, उससे स्पष्ट है कि जैनागम में जो वादपद 
बताए गए है, यद्यवि उनके नाम अन्य समी परंपरा से भिन्न हो हैं, फिर भी 
अर्थत: सादृइय अवश्य है। जैनागम की यह परंपरा वादशास्त्र के अव्यव- 
स्थित और अविकसित किसी प्राचीन रूप की ओर संकेत करती है। 
क्योंकि जबसे वादशास्त्र व्यवस्थित हुआ है, तबसे एक निश्चित अर्थ में 
ही पारिभाषिक शब्दों का प्रयोग समान रूप से वेदिक और बौद्ध विद्वानों 
ने किया है । उन पारिभाषिक शब्दों का व्यवहार जैन आगम में नहीं 
हैं, इससे फलित यह होता है कि आगमवर्णन किसी लुप्त प्राचीन परम्परा 
का ही अनुगमन करता हूँ । यद्यपि आगम का अंतिम संस्करण विक्रम 
पांचवों शताब्ती में हुआ है, फिर भी इस विषय में नयी परम्परा को न 
अपनाकर प्राचीन परम्परा का ही अनुसरण किया गया जान पड़ता है । 


जेण विणा लोगस्स वि, 
ववहारो सव्वहा न निव्वडइ ॥ 
तस्ल भुवणक्क - गुरुणो, 
णमो अणेंगंत - वायस्स ॥ 
--सिद्धसेन दिवाकर 


झागम यूथ का जंन-दर्शात 
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२०२ आझ्ायम-युर का जैत-व्ात 


नयास्तव स्थात्‌ू-पद लाओझ्छना इसमे, 
रसोपविद्धा इब लोह - धातवः । 

भमवन्त्यमिप्रेतफला यतस्ततो, 
मवन्तमार्या: प्रणता हितेषिणव: ॥ 


सिद्धसेन दिवाकर 


कुक 
ख्ज 


की 


ये एव नित्य - क्षणिकादयों नया, 
सिथोष्नपेक्षा: स्व-पर-प्रणाजि नः । 

त एव तत्त्व विमलस्य ते मुनेः; 
परस्परेक्षा: स्व - परोपकारिणः ॥। 


--समनन्‍त भद्र 


अआगमोत्तर जेन-दर्दान 





पात्र 
आगमोत्तर जेन-दद्ां न 
जन आगम और सिद्धसेन के बीच का जो जैन साहित्य है, उसमें 
दाशनिक दृष्टि से उपयोगी साहित्य आचार्य कुन्दकुन्द का तथा वाचक 
उमास्वाति का है| जैन आगमों की प्राचोन टीकाओं में उपलब्ध 
निर्युक्तियों का स्थान है | उपलब्ध निर्युक्तियों में प्राचीनतर निर्युक्तियों का 
समावेश हो गया है और अब तो स्थिति यह है, कि प्राचीनतर अंश और 
भद्रब7हु का नया अंश इन दोनों का पृथक्‍्करण कठिन हो गया है । 
आचार्य भद्बबाहु का समय मान्यवर मुनि श्री पुण्यविजय जी ने विक्रम 
छठी शताब्दी का उत्तरा्ध माना है'। यदि इसे ठीक माना जाए, तब यह 
मानना पड़ता है कि निर्युक्तियाँ अपने वर्तमान रूप में सिद्धसेत के बाद 
की कृतियाँ हैं। अतएवं उनको सिद्धसेन पू्ववर्ती साहित्य में स्थान नहीं । 
भाष्य और चृणियाँ तो सिद्धसेन के बाद की हैं ही। अतएवं सिद्धसेन 
पूत्र॑वर्ती आगमेतर साहित्य में से कुन्दकुन्द और उमास्वाति के साहित्य 
में दाशनिक तत्त्व की क्‍या स्थिति थी-इसका दिग्दशन यदि हम कर लें, 
तो सिद्धसेन के पूर्व में जेनदर्शन की स्थिति का पूरा चित्र हमारे सामने 
उपस्थित हो सकेगा और यह हम जान सकेंगे, कि सिद्धसेन को विरासत 
में कया और कितना मिला था ? 


यवाचक उमास्वाति को देन : 


वाचक उमास्वाति का समय पण्डित श्री सुखलाल जी ने तीसरी 
चौथी शताब्दी होने का अनुमान किया है। आचार्य कुन्दकुन्द के समय में 


री “-- «3००० >«ब० |» ले... ललरनका (७-..२००००० ००, 


) महावोर जेनविधालय रजतस्मारक पूृ० १६६। 


२०६. आपम-युग का जेन-दर्शत 


अभी विद्वानों का एकमत नहीं । आचाय॑ कुन्दकुन्द का समय जो भी माना 
जाए, किन्तु तत्त्वाथं और आचार्य कुन्दकुन्द के ग्रन्थगत दाशनिक 
विकास की ओर यदि ध्यान दिया जाए, तो वाचक उमास्वाति के तत्त्वार्थे- 
गत जैनदर्शन की अपेक्षा आचार्य कुन्दकुन्द के ग्रन्थगत जैनदर्शन का 
रूप विकसित है, यह किसी भी दाशनिक से छुपा नहीं रह सकता । अत- 
एवं दोनों के समय विचार में इस पहलू को भी यथायोग्य स्थान अवश्य 
देना चाहिए। इसके प्रकाश में यदि दूसरे प्रमाणों का विचार किया 
जाएगा, तो संभव है दोनों के समय का निर्णय सहज में हो सकेगा । 


प्रस्तुत में दाशनिक विकास क्रम का दिग्दशन करना मुख्य है । 
अतएब आचार्य कुन्दकुन्द और वाचक के पूर्वापर-भाव के प्रइन को 
अलग रख कर ही पहले वाचक के तत्त्वार्थ के आश्रय से जनदाशंनिक 
तत्त्व की विवेचना करना प्राप्त है और उसके बाद ही आचार्य कुन्द- 
कुन्द की जैनद्शन को क्या देन है उनकी चर्चा की द्वाएणी । यह जान 
लेने पर क्रम-विकास कंसा हुआ है, यह सहज ही में ज्ञात हो सकेगा । 


दाशनिक सूत्रों की रचना का युग समाप्त हो चुका था, और 
दाशेनिक सूत्रों के भाष्यों की रचना भी होने लगी थी । किन्तु जैन 
परम्परा में अभी तक सूत्रहली का संस्कृत ग्रन्थ एक भी नही बना था। 
इसी त्रूटि को दूर करने के लिए सर्वप्रथम वाचक उमास्वाति ने तत्त्वार्थ 
सूत्र की रचना की | उनका तत्त्वार्थ जैन साहित्य में सूत्र शेली का सर्वेप्रथम 
अन्थ है, इतना ही नही, किन्तु जैन साहित्य के सस्क्ृत भाषा-निबद्ध ग्रन्थों 
में भी वह सर्वप्रथम है। जिस प्रकार बादरायण ने उपनिषदों का 
दोहन करके ब्रह्म-सूत्रों की रचना के द्वारा वेदान्त दर्शन को व्यवस्थित 
किया है, उसी प्रकार उमास्वाति ने आगमों का दोहन करके तत्त्वार्थ 
सूत्र को रचना के द्वारा जैन दर्शन को व्यवस्थित करने का प्रयत्न किया 
है। उसमें जैन तत््वशान, आचार, भूगोल, खयोल, जीव-विद्या, पदार्थ- 
विज्ञान आदि नाना प्रकार के विषयों के मौलिक मन्तव्यों को मूल 


ह 


झानभोशर जेन-दर्शन. २०७ 


आमगमों के आधार पर सूत्र-बद्ध किया है और उन सूत्रों के स्पष्टी- 
करण के लिए स्वोपज्ञ-भाष्य की भी रचना की है। वाचक उमास्वाति 
ने तत्त्वार्थ सूत्र में आगमों की बातों को संस्कृत भाषा में व्यवस्थित रूप 
से रखने का प्रयत्न तो किया ही है, किन्तु उन विषयों का दाशनिक 
ढंग से समर्थन उन्होंने वकचित्‌ ही किया है। यह कार तो उन्होंने 
अकलंक आदि समर्थ टीकाकारों के लिए छोड़ दिया है। अतएव तत्त्वा्थ 
सूत्र में प्रमेय-तत्व और प्रमाण-्तत्व के विषय में सूक्ष्म दाशनिक चर्चा 
या समर्थन की आशा नहीं करना चाहिए, तथापि उसमें जो अल्प मात्रा 
में ही सही, दाशेंनिक विकास के जो सीमा-चिन्ह दिखाई देते हैं, उनका 
निर्देश करना आवश्यक है । प्रथम प्रमेय तत्व के विषय में चर्चा की 
जाती है । 


प्रमेष-निरूपण : 


तत्वार्थ सूत्र और उसका स्वोपज्ञ-भाष्य यह दाशनिक भाष्य-युग 
की कृति है। अतएवं वाचक ने उसे दाशनिक सूत्र और भाष्य की कोटि 
का ग्रन्थ बनाने का प्रयत्न किया है। दाशनिक सूत्रों की यह विज्येषता 
है कि उनमें स्वसंमत तत्वों का निर्देश प्रारम्भ में ही सत्‌, सत्त्व, अर्थ, 
पदार्थ या तत्त्व एवं तत्त्वार्थ जैसे शब्दों से किया जाता है । अतरव जैन 
दृष्टि से भी उन जब्दों का अर्थ निश्चित करके यह बताना आवश्यक हो 
जाता है कि तत्त्व कितने हैं ? बंशेषिक सूत्र में द्रव्यआदि छह को पदार्थ 
कहा हैं (१. १. ४) किन्तु अथसंज्ञा द्रव्य, गुण और कम की ही कही 
गई है (८. २. ३.) | सत्ता सम्बन्ध के कारण सत्‌ यह पारिभाषिक 
संज्ञा भी इन्हीं त्ती]ोन की रखी गई है (१. १. ५) । न्यायसूत्रगत 
प्रमाणआदि सोलह तत्त्वों को भाध्यकार ने सत्‌ शब्द से व्यवहृत किया 
है? | सांख्यों के मत से प्रकृति और पुरुष ये दो ही तत्त्व माने गए हैं । 


२ देखो, 'तस्थाथंसूत्र जेनगमसमम्वय' । 
3 “सस्य खलु घोडशधा व्यूडमुपदेदयते' न्यायभा०१.१.१. । 


२०८. आगम-युग का जेन दर्दात 


वाचक ने इस विषय में ज॑नदर्शत क मन्तव्य स्पष्ट किया, कि 
तत्त्व, अथ, तत्त्वाथं और पदार्थ एकाथंक हैं और तत्त्वों की संख्या 
सात है*। आगमों में पदार्थ की संख्या नव बताई गई है, (स्था० सू० 
६६५) जब कि वाचक ने पुण्य और पाप को बन्ध में अन्तर्भूत करके 
सात तत्त्वों का ही उपादान किया है।यह वाचक की नयी सूक जान 
पड़ती है । 


सत्‌ का स्वरूप : 


वाचक उमास्वाति ने नयो की विवेचना में कहा है कि “सर्वसेकं 
सदविशेषात्‌” (तत्त्वाथं भा० १.३५) । अर्थात्‌ सब एक हैं, क्योंकि 
सभी समानभाव से सत्‌ है। उनका यह कथन ऋग्वेद के दीघेतमा 
ऋषि के एक सद्‌ विप्रा बहुधा वर्दान्त' (१.१६४.४६) की तथा उप- 
निपदों के सन्मूलक सर्वप्रपञ्च की उत्पत्ति के वाद की (छान्दो० ६.२) 
याद दिलाता है । स्थानागसूत्र में एगे भ्राया' (सू०.१) तथा 'एगे लोए' 
(सू० ६) ज॑से सूत्र आते हैं। उन सूत्रों को सगति के लिए संग्रहनय का 
अवलम्बन लेना पड़ता है| आत्मत्वेन सभी आत्माओं को एक मानकर 
एगे ब्राया' इस सूत्र को संगत किया जा सकता हैं तथा पश्चास्तिकायसयों 
लोक: के सिद्धान्त से 'एगे लोए' सूत्र की भी संगति हो सकती हूँ । यहाँ 
इतना ही स्पष्ट है, कि आगमिक मान्यता की मर्यादा का अतिक्रमण 
बिना करिए ही संप्रहनय का अवलम्बन करने से उक्त सूत्रों की संगति 
हो जाती हूँ। किन्तु उमास्वाति ने जब यह कहा कि 'सर्वमेक सदविधेषात' 
तब इस वाक्य की व्याप्ति किसी एक या समग्र द्रव्य तक ही नहीं हूँ, 
किन्तु द्रव्यगुणपर्यायव्यापी महासामान्य का भी स्पश करती हैँ । उमा- 
स्वाति के समयपयंन्त में वेदान्तियों के सदृब्रह्म की और न्याय-वेशेषिकों के 
सत्तासामान्यरूप महासामान्य की प्रतिष्ठा हो चुकी थी । उसी दाशनिक 


४ “सप्तविधोष्भस्तत्वभ्‌ १.४। १. २। “एते था सप्तपदार्थास्तस्थानि ४ १.४ । 
तत्त्वार्थअद्धानम्‌ १.२ | ः 


च्ड 


- आवनशिसर जैगनाएमि “३०७६ 


कल्पना को संग्रहतय का अवलम्बन करके जैन'परिभावा का रूप उन्होंने 
दे दिया है । 


अनेकान्तवाद के विवेचन में हमने यह बताया है, कि आगमों में 
तियंगू और ऊध्व॑ दोनों प्रकार के पर्यायों का आधारभूत द्रव्य माना गया 
हैं। जो सवव द्र॒व्यों का अविशेष--सामान्य था--अविसेसिए वश्वे विसेसिए 
जीवदब्वे प्रजोवदरव्वे य ४ अनुयोग० सू० १२३ | पर उसकी 'सत्‌' संज्ञा 
आगम में नहीं थी | वाचक उमास्वाति को प्रहन होना स्वाभाविक है, 
कि दाहशनिकों के परमतत्त्व 'सत्‌” का स्थान ले सके ऐसा कौन पदार्थ 
है ? वाचक ने उत्तर दिया कि द्रव्य ही सत्‌ है| | वाचक ने जैनदशंन 
की प्रकृति का पूरा ध्यान रख करके 'सत्‌' का लक्षण कर दिया है, कि 
“उत्पादव्ययप्रीव्ययुक्त सत' (५.२९) । इससे स्पष्ट हे कि वाचक ने जेनदशंन 
के अनुसार जो 'सत्‌' की व्याख्या की है, वह औपनिषद-दर्शन और न्याय 
बेशेषिकों की 'सत्ता' से जेनसंमत 'सत्‌' को विलक्षण सिद्ध करती है । 
बे 'सत्‌'र॒ या सत्ता को नित्य मानते । बाचक उमास्वाति ने भी 
सत्‌' को कहा तो नित्य, किन्तु उन्होंने “नित्य' की व्याख्या ही ऐसी की 
है, जिससे एकान्तवाद के विष से नित्य ऐसा सत्‌ मुक्त हो और 
अखण्डित रद सके । नित्य का लक्षण उमास्वाति ने किया है कि-- 
“तद॒भावाव्ययं नित्य /” ५. ३० । और इसकी व्याख्या की कि--घत सहो 
भावान्न व्येति न व्येष्यति तप्नित्यद्‌ ।” अर्थात्‌ उत्पाद भर व्यय के होते हुए 
भी जो सद्रप मिटकर असत्‌ नहीं हो जाता, वह नित्य है । पर्यायें बदल 
जाने पर भी यदि उसमें सत्‌ प्रत्यय होता है, तो बह नित्य ही हूँ, अनित्य 
नहीं । एक ही सत्‌ उत्पादव्यय के कारण अस्थिर और श्रौव्य के कारण 


५ “घर्मादीनि सन्ति इति कथ्थ गहने ? इति। प्रज्ोच्यते लक्षणतः । किज्ज सतो 
लक्षणमिति ? पत्रोच्यते-उत्पाविव्ययप्रौष्ययुक्त सत' ।” तत्वार्थ भा० ५. २६ । सर्वा्थे- 
सिद्धि में तथा इलोकवातिक में 'सद बरब्यलक्षणभ्‌' ऐसा पृथक सूत्र भी है-५.२६। 

६ तुलना करो “यस्य युणाम्तरेषु श्रपि प्रादुमंबरसु तत्वेन विहम्यते तब ्रव्यप्‌ । कि 
पुनस्तस्वभ्‌” ? तद॒भाषस्तस्वभ्‌ पातंजलमहाभाष्य ५.१.११६ । 


२१० आधमन्युभ का अंग-यर्क्षत 


स्थिर ऐसे ब्रस्पर विरोधी धर्मों की भूमि कंसे हो सकता है ? इस विरोध 
का परिहार भी वाचक उमास्वाति ने “झ्रपितानपितसिद्ध:।” (५. ३१.) 
सूत्र से किया हैं और उसकी व्याख्या में आगमोक्त पूर्वप्रतिपादित 
सप्तभंगी का निरूपण किया हूँ । सप्तभंगी का वही आगमोक्त पुराना 
रूप प्राय: उत्हों शब्दों में भाष्य में उद्धत हुआ हैँ । जेसा आगम में वचन- 
भेद को भंगों की योजना में महत्त्व दिया गया है, वेसा वाचक उमास्वाति 
ने भी किया हूँ। अवक्तव्य भंग का स्थान तीसरा हूँ । प्रथम के तीन 
भंगों की योजना दिखाकर शोष विकल्पों को शब्दतः उद्धृत नहीं किया, 
किन्तु प्रसिद्धि के कारण विस्तार करना उन्होंने उचित न समभकरे- 
नदेशादेशेन विकल्पपितव्यम्‌ ऐसा आदेश दे दिया है । 


वाचक उमास्वाति ने सत्‌ के चार भेद बताए हैं--१. द्रव्यास्तिक, 
२. मातृकापदास्तिक, ३. उत्पन्नास्तिक, और ४. पर्यायास्तिक । सत्‌ का 
ऐसा विभाग अन्यत्र देखा नहीं जाता, इन चार भेदों का विशेष विवरण 
वाचक उमास्वाति ने नहीं किया । टीकाकार ने व्याख्या में मतभेदों का 
निर्देश किया है। प्रथम के दो भेद द्रव्यनयाश्रित हैं और अन्तिम दो 
पर्यायनयाश्रित हैं। द्रव्यास्तिक से परमसंग्रहविषयभूत सत्‌ द्रव्य और 
मातृकापदास्तिक से सत्‌ द्रव्य के व्यवहारनवाश्षित धर्मास्तिकायश्रादि 
द्रव्य और उनके भेद-प्रभेद अभिप्रेत हैं। प्रत्येक क्षण में नवनवोत्पन्न 
वस्तु का रूप उत्पन्नास्तिक से और प्रत्येक क्षण में होने वाला विनाश 
या भेद पर्यायास्तिक से अभिप्रेत हैं । 


द्रव्य, पर्याय ओर गुण का लक्षण : 


जैन आगमों में सत्‌ के लिए द्रव्य शब्द का प्रयोग आता हूँ । 
किन्तु द्रव्य शब्द के अनेक अर्थ प्रचलित थे*। अतएव स्पष्ट शब्दों में 
जैन संमत द्रव्य का लक्षण भी करना आवश्यक था। उत्तराध्ययन में 
मोक्षमार्गाध्ययन (२८) हैं। उसमें ज्ञान के विषयभूत द्रव्य, मुण और 


* प्रभाणमी० भाया० पु० ध४ । 
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पर्याय ये तीन पदार्थ बताए गए हैं (गा० ५) अन्यत्र भी ये ही तीन 
पदार्थ गिनाए हैं । किन्तु द्रव्य के लक्षण में केवल ग्रुण को ही स्थान 
मिला है--“गुणाणमासओ दब्वं” (गा० ६ )। वाचक ने गुण और 
पर्याय दोनों को द्रव्य लक्षण में स्थान दिया हु-../गुणपर्यायबद परव्यभ्‌ 
(५.३७) । वाचक के इस लक्षण में आगरमाश्रय तो स्पष्ट हूँ ही, किन्तु 
शाब्दिक रचना में वेशेषिक के “क्रियागुणबत्‌” (१.१.१५) इत्यादि द्रव्य- 
लक्षण का प्रभाव भी स्पष्ट हैं । 


गुण का लक्षण उत्तराध्ययन में किया गया हैँ कि “एगदब्बस्सिया 
गुणा” (२८.६) । किन्तु वेशेषिक सूत्र में “्रष्याभग्थभुणवान्‌” (१.१:१६) 
इत्यादि हैं। वाचक अपनी आगमिक परम्परा का अवलम्बन लेते हुए 
भी वंशेषिक सूत्र का उपयोग करके गुण का लक्षण करते हैं कि “हरच्या 
श्रया निर्मुताः गुणा: ।” (५.४०) । 

यहाँ एक विशेष बात का ध्यान रखना जरूरी हूँ | यद्यपि जेन 
आगमिक परम्परा का अवलम्बन लेकर ही वाचक ने वेशेषिक सूत्रों का 
उपयोग किया है, तथापि अपनी परम्परा की दृष्टि से उनका द्रव्य और 
ग्रुण का लक्षण जितना निर्दोष और पूर्ण है, उतना स्वयं वंशेषिक का 
भी नहीं है ।' 

बौद्धों के मत से पर्याय या ग्रुण ही सत्‌ माना जाता हैं और 
वेदान्त के मत से पर्नायवियुक्त द्रव्य ही सत्‌ माना जाता है। इन्हीं दोनों 
मतों का निरास वाचक के द्रव्य और ग्रुण लक्षणों में स्पष्ट है । 


उत्तराध्ययन में पर्याय का लक्षण हँ--.“लक्खणं पज्थवा्ण तु उभझ्ो 
झरस्सिया भवे ।” (२८.६) उभयपद का टोकाकार ने जेनपरम्परा के 
हाद॑ को पकड़ करके द्रव्य और गुण अर्थ करके कहा हैं, कि द्रव्य और 
गुणाश्रित जो हो, वह पर्याय है । किन्तु स्वयं मूलकार ने जो पर्याय के 
विषय में आगे चलकर यह गाया कही है-- 





, ' * “से कित॑े तिनामे दव्यणामे, गुजणामे, पत्णथणामे । झनुयोग सूृ० १२४। 
* देखो, वंदोघिक-उपस्कार १.१.१५,१६ । 


भ१९१ आवभ-पुन का शैन-दर्धन 


एक थ॒ पुहुरां थ संसा संठाणमेव जे । 
संजोगा य विभागा य पल्लावार्भ तु लवसर्ण ॥। 


उससे यह प्रतीत होता है, कि मूलकार को उभयपद से दो या 
अधिक द्रव्य अभिप्रेत हैं। इसका मूल ग्रुणों को एकद्रव्याश्रित और अनेक 
द्रव्याश्नित ऐसे दो प्रकारों में विभक्त करने वाली किसी प्राचीन 
परम्परा में हो, तो आइचय नहीं । वेशेषिक परम्परा में भी गुणों का ऐसा 


विभाजन देखा जाता है--संयोगबिभागद्वित्वद्िपृषक्त्थादयोश्तेकाश्रिता: (” 
प्रशस्त० गुणनिरूपण । 


पर्याय का उक्त आगमभिक लक्षण सभी प्रकार के पर्यायों को व्याप्त 
नहीं करता । किन्तु इतना ही सूचित करता है, कि उभय द्रव्याश्रित को 
गुण कहा नहीं जाता, उसे तो पर्याय कहना चाहिए। अतएव वाचक ने 
पर्याय का निर्दोष लक्षण करने का यत्न किया है। वाचक के “भावान्तर 
संज्ान्तरं व पर्यायः ।” (५.३७) इस वाक्य में पर्याय के स्वरूप का निर्देश 
अर्थ और व्यंजन--शब्द दोनों दृष्टियों से हुआ है। किन्तु पर्याय का 
लक्षण तो उन्होंने किया है कि” “तदभावः परिणाम: । (५.४१) यहाँ 
पर्याय के लिए परिणाम शब्द का प्रयोग साभिप्राय है । 


मैं पहले यह तो बता आया है, कि आगमों में पर्याय के लिए 
परिणाम झब्द का प्रयोग हुआ है। सांख्य और योगदर्शन में भी परिणाम 
शब्द पर्याय अर्थ में ही प्रसिद्ध है। अतएव वाचक ने उसी शब्द को 
लेकर पर्याय का लक्षण ग्रथित किया है, और उसकी व्याख्या में कहा है. 
कि,  धमरदीनां द्रब्याणां ययोक्तानां च गुणानां स्वभाव: स्वतस्वं परिणाम:” अर्थात्‌ 
धर्माश्नादि द्रव्य और ग्रुण जिस-जिसस्वभाव में हो जिस-जिस रूप में 
आत्मलाभ प्राप्त करते हों, उनका वह स्वभाव या स्वरूप परिणाम है, 
पर्याय है । ” 





१ “कः पुनरसो पर्यायः इत्याहु-तहभाव: परिचास: ।” तस्थाम्ंदलो० पृ० ४४० । 


फू 


इमदोतर अन-सर्धान २६३ 


परिणामों को वाचक ने आदिमान्‌ और अनादि ऐसे दो भेदों में 
विभक्त किया है । प्रत्येक द्रव्य में दोनों प्रकार के परिणाम होते हैं । 
जैसे जीव में जीवत्व, द्रव्यत्व, इत्यादि अनादि परिणाम हैं और योग 
और उपयोग आदिमान्‌ परिणाम हैं। उनका यह विश्लेषण जैनागम 
और इतर दर्शन के मामिक अभ्यास का फल है। 


गुण और पर्याय से द्रव्य वियुक्त नहीं: 

वाचक उमास्वातिकृत द्रव्य के लक्षण से यह तो फलित हो ही 
जाता है, कि गुण और पर्याय से रहित ऐसा कोई द्रव्य हो नहीं सकता । 
इस बात को उन्होंने अन्यत्र स्पष्ट शब्दों में कहा भी है-'अ्रष्यजीब इसि 
शुणपर्यायवियुक्तः प्रशास्थापितोइ्नाविपारिणासिकसावयुक्तो जोब इति ।” तत्वाये-भाष्य 
१५ | गुण और पर्याय से वस्तुतः पृथक ऐसा द्रव्य नहीं होता, किन्तु प्रज्ञा 
से उसकी कल्पना की जा सकती है। गुण और पर्याय की विवक्षा न 
करके द्रव्य को गुण और पर्याय से पृथक्‌ समका जा सकता है, पर 
वस्तुत: पृथक्‌ नहीं किया जा सकता । वेशेषिक परिभाषा में कहना हो, 
तो द्रव्य और गुण-पर्याय अयुलसिद्ध हैं । 

गुण-पर्याय से रहित ऐसे द्रव्य की अनुपलब्धि के कथन से यह 
तो स्पष्ट नहीं होता है, कि द्रव्य से रहित ग्रण-पर्याय उपलब्ध हो सकते 
हैं या नहीं । इसका स्पष्टीकरण बाद के आचार्यों ने किया है। 


कालद्रव्य : 


जैन आगममों में द्रव्य वर्णन प्रसंग में कालद्रव्य को पृथक गिनाया 
गया है”, और उसे जीवाजीवात्मक भी कहा है! । इससे आगमकाल से 





११ जत्यायं० ५.४२. से । 

१३ जोथा कमंप्रन्थ पृ० १४७ । 

१3 अग्रबतों २.१०.१२० ।११.११.४२४॥ १३.४.४८२,४८३ २५.४ दृश्यादि । 
प्रक्लापता पद १। उतस्तरा २८.१० । 

१३ ह्यानांध सूत्र £४। लोबामिशम | ४ किम्यि भंते ! लोएसि पहुस्छइ ? 
शोषणा, पंचत्थिकाया ।” भगवती १३.४.४८१ ॥ पंचास्तिकाथ भा० ३. | तस्वथार्ज 
भा० ३०६. । 


२१४ आागम-सुग का जेस-वक्ंग 


ही काल को स्व॒तन्त्र द्रव्य मानने न मानने की दो परम्पराएँ थीं, यह 
स्पष्ट है। वाचक उमास्वाति कालइच हत्येके' (५.३८) सूत्र से यह 
सूचित करते हैं, कि वे काल को पृथक द्रव्य मानने के पक्षपाती नहीं थे । 
काल को पृथक्‌ नहीं मानने का पक्ष प्राचीन मालूम होता है, क्योंकि 
लोक क्या है ? इस प्रइन का उत्तर रवेताम्बर एवं दिगम्बर दोनों के मत 
से एक ही है कि लोक पंचास्तिकायमय है” । कहीं यह उत्तर नहीं देखा 
गया, कि लोक पषड्द्रव्यात्मक है” । अतएवं मानना पड़ता है, कि जैन- 
दर्शत में काल को पृथक मानने की परम्परा उतनी प्राचीन नहीं । यही 
कारण है, कि द्वेताम्बर और दिगम्बर दोनों में काल के स्वरूप के विषय 
में मतभेद भो देखा जाता है“। 
उत्तराध्ययन में काल का लक्षण है “वत्तणालक्खणों कालो” 

(२८.१०) । किन्तु वाचक ने काल के विषय में कहा है कि “बतेना 
चरिणामः क्रिया परत्वापरत्वे च कालस्थ”/ (५.२२) | वाचक का यह कथन 
वेशेषिक सूत्र से* प्रभावित है । हु 

पुद्गल- द्रव्य : 

आगम में पुद्गलास्तिकाय का लक्षण 'ग्रहण' किया गया है-- 

“गहणलश्लणे णं पोग्गलत्थिकाए (भगवती--१३.४.४८१) । गुणझो गहणगुणे” 
(भगवती-२.१०.११७ । स्थानाग सू० ४४१) इस सूत्र से यह फलित 
होता है, कि वस्तु का अव्यभिचारी-सहभावी ग्रुण ही आगमकार को 
लक्षण रूप से इष्ट था। केवल पुदूगल के विपय में हो नही, किन्तु 


१० इसमें एक हो भ्रपवाद उत्तराधष्यवन का है २८.७.। किन्तु इसका स्पष्टीकरण यही 
है कि वहां छह व्रढ्य सातकर वर्गत किया है ? अतएवं उस वर्णन के साथ संगति रखने 
के लिए लोक को छूह द्रव्यरूप कहा है। भ्रन्यत्र द्रव्य मानने वालों ने भी लोक को 
पंचात्तिकापमय हो कहा है। जेपे ब्राव[यं कुन्दकुत्द बड़दव्यबादों होते हुए भो लोक 
को जब पंचास्तिकायमय ही कहते हैं, तब उस परम्परा को प्राचीनता स्पष्ट हो 
जाती है । 

१६ श्ोथा-कमंप्रन्थ पृ० १५८ । 
"० बंशे०२.२.६. 
"८ ग्रह्मापता पद १। समबतो ७.१०.३०४०. । अनुयोग० झु० १ृ४ड४। ६ 


ढ 


इत्यमोशर ओेम-दर्डान श्श्ड 


जीवश्नादि विषय में भी जो उनके उपयोगआदि गुण हैं, उन्हीं क। लक्षणरूप 
से भगवती में निर्देश है, इससे यही फलित होता है, कि आगमकाल में 
गुण ही लक्षण समझा जाता रहा । 
ग्रहण का अथे क्‍या है, यह भी भगवती के निम्न सूत्र से स्पष्ट 

होता है- 

“बोर्गलत्यिकाए ण॑ ओवाणं धझोरालिप-वेउव्विय-प्राहरए तेपाकस्मए सोइ विप- 
जविसंविय-धाजिदिय--मिव्भिदिय-फासिदिय-मणजोग-वयमोग-कायजोग--हाणापाणूणं लव 
गहण पक्‍्सति गहणलक्खणे णं पोग्गलत्यिकाए' भगवती १३.४.४८१ | 


जीव अपने शरीर, इन्द्रिय, योग और श्वासोच्छवास रूप से 
पुदूगलों का ग्रहण करता है, क्योंकि पुदूगल का लक्षण ही ग्रहण है। 
फलित यह होता है, कि पुदूगल में जीव के साथ सम्बन्ध होने की 
योग्यता का प्रतिपादन उसके सामान्य लक्षण ग्रहण अर्थात्‌ सम्बन्ध 
योग्यता के आधार पर किया गया है । तात्त्पय इतना ही जान पड़ता है 
कि जो बंधयोग्य है, वह पुदुगल है। इस प्रकार पुदुगलों में परस्पर 
और जीव के साथ बद्ध होने की शक्ति का प्रतिपादन ग्रहण शब्द से 
किया गया है । 


इस व्याख्या से पुदुंगल का स्वहूतन्त्ोध स्पष्ट रूप से नहीं 
होता । उत्तराध्ययन में उसकी जो दूसरी व्याख्या (२८.१२) की गई 
है, वह स्वरूपबोधक है- 


“सहन्धयारउण्जोओी पहा छायातवेइ था। 
बण्णरसगन्धफासा पुरणलाणं तु लक्खणं ॥ 


दर्शनान्तर में शब्दभादि को गुण और द्रव्य मानने की भिन्न 
भिन्न कल्पनाएँ प्रचलित हैं। इसके स्थान में उक्त सूत्र में शब्दपादि का 
समावेश पुदूगल द्रव्य में करने की सूचना की हैं और पुदूगल 
द्रव्य की व्याख्या भी की हूँ, कि जो वणमश्रादियुक्त है, सो पुदुगल । 


बाचक के सामने आगमोक्त द्रब्यों का निम्न वर्गीकरण ही था 


द्र्व्य 
| 
जीव अजीब 
ह | 
पी | 
अरूपी रूपी 
१. धर्मास्तिकाय १. पुदुगल 
२. अधर्मास्तिकाय 


३. आकाज्ञास्तिकाय 
४. अद्स्‍धासमय (काल) 


इसके अनुधार पुदूगल के अलावा कोई द्रव्य रूपी नहीं है । अत- 
एवं मुख्य रूप से पुदू्गल का लक्षण वाचक ने किया कि “रपर्दाश्सगगधवर्ण- 
बल्तः पुदुगलाः ।” (५.२३)। तथा ' शब्ब-बर्ध-सोदस्य-स्थोत्य-सस्थान-मेद-तमदछाया 
तपोद्योतवम्तश्ल ।” (५.२४) इस सूत्र में बन्धआ्रादि अनेक नये पदों का भी 
समावेश करके उत्तराध्ययन के लक्षण की विशेष पूति की । 


पुदूगल के विषय में पृथक्‌ दो सूत्रों की क्यों आवश्यकता हैं? 
इसका स्पष्टीकरण करते हुए वाचक ने जो कहा है, उससे उनकी दाशं- 
निक विश्लेषण शक्ति का पटा हमें लगता है । उन्होंने कहा हैं कि-- 


“स्पर्शादय: परमाणुषु स्कन्धेषु च परिणामजा एवं भवन्ति । 
इब्दादयशच स्कन्धेष्बेव भवन्ति अनेकनिमित्ताइच इत्यत: पृथक्करणम्‌”' 
तस्‍्वा्थभाष्य ५.२ । 

परन्तु द्रव्यों का साधम्य॑ - वेधम्य बताते समय उन्होंने जो 
“कूषिणः पुद्गलाः” (५.४) कहा है, वही वस्तुत: पुदूगल का सवसंक्षिप्त 
लक्षण है और दूसरे द्वव्यों से पुद्गल का वंधम्य भी प्रतिपादित 
करता है । 


खहयीलर फेज श्श्क् 


“हूपिण: पुदूगला:” में रूप शब्द का कया स्र्थ है ? इसका उत्तर- 
“कप सृत्तिः सूर्पाभ्रियाइज स्पह्मदिय इति ।” (तत्त्वाथ भा० ५.३) इस 
वाक्य से मिल जाता है । रूप शब्द का यह अर्थ, बौद्ध धर्म प्रसिद्ध नाम- 
रूपयत रूप शब्द के अर्थ से मिलता है। 


वेशेषिक मन को मूर्त मानकर भी रूप भ्रादि से रहित मानते हैं । 
उसका निरास “रूप मूर्ति: कहने से हो जाता है । 
इन्द्रिय-निरूपण : 

वाचक ने इन्द्रियों के निरूपण में कहा है कि इन्द्रियाँ पाँच ही हैं । 


पाँच संख्याका ग्रहण करके उन्होंने नैयायिकों के षडिन्द्रियवाद और सांख्यों 
के एकाददेन्द्रियवाद तथा बोढ़ों के ज्ञानेन्द्रियवाद का निरास किया है। 


अमृत द्रव्यों की एकन्रावगाहना : 

एक ही प्रदेश में धर्मादि सभी द्रव्यों का अस्तित्व कैसे हों सकता 
है ? यह प्रशन आगमों में चचित देखा गया | पर वाचक ने इसका उत्तर 
दिया है, कि धर्म-अधर्म आकाश और जीव की परस्पर में वृत्ति और 
पुदूगल में उन सभी की वृत्ति का कोई विरोध नहीं, क्योंकि बे अमूर्त हैं। 


ऊपर वर्णित तथा अन्य अनेक विषयों में वाचक उमास्वाति ने 
अपने दाशंनिक पाण्डित्य का प्रदर्शन किया है । जैसे जीव की नाना 
प्रकार की शरीरावगहना कीं सिद्धि, (५.१६), अपवर्त्य और अनपवर्त्यं 
आयुषों की योगदरशन भाष्य का अवलम्बन करके सिद्धि (२.५२) । 


प्रमाण-निरूपण : 


इस बात की चर्चा मैंने पहले की है, कि आगम काल में स्वतन्त्र 
जैनदृष्टि से प्रमाण की चर्चा नहीं हुई है। अनुयोगद्वार में ज्ञान को 
प्रमाण कह कर भी स्पष्ट रूप से जैनागम में प्रसिद्ध पाँच ज्ञानों को प्रमाण 
नहीं कहा है । इतना ही नहों, बल्कि जैनदृष्टि से ज्ञान के प्रत्यक्ष और 


** “जसारि च महामृतानि चतुप्त चर महाभृतानं उपादाय रूप ति बुविधस्पेत 
रुप एकादसबिधेन संगहु-गरछति |” हमिथम्मत्वसंगह ६.१ से । 


र१८ आाभम-युग का जैन-दर्शंत 


परीक्ष ऐसे दो प्रकार होने पर भी उनका वर्णन न करके दाशेनान्तर के 
अनुसार प्रमाण के तीन या चार प्रकार बताएं गए हैं। अतएव स्वतन्त्र 
जैन दृष्टि से प्रमाण की चर्चा की आवश्यकता रही । इसकी पूर्ति वाचक 
ने को है। वाचक ने समन्वय कर दिया, कि मत्यादि पाँच ज्ञान ही 
प्रमाण है*' | 
प्रत्यक्ष-परोक्ष : 

मत्यादि पाँचों ज्ञानों का नामोल्लेख करके वाचक ने कहा है कि 
ये ही पाँच ज्ञान प्रत्यक्ष और परोक्ष ऐसे दो प्रमाणों में विभक्त है**। 
स्पष्ट है, कि वाचक ने ज्ञान के आगम प्रसिद्ध प्रत्यक्ष और परोक्ष दो भेद 
को लक्ष्य करके ही प्रमाण के दो भेद किए हैं । उन्होंने देखा कि जैन 
आगमों में जब ज्ञान के दो प्रकार ही सिद्ध हैं, तब प्रमाण के भी दो 
प्रकार ही करना उचित है। अतएव उन्होंने प्रनुयोग और स्थानांग 
गत प्रमाण के चार या तीन भेद, जो कि लोकानुसारी हैं, उन्हें छोड़ ही 
दिया । ऐसा करने से ही स्वतन्त्र जेनदृष्टि से प्रमाणू और पंच ज्ञान 
का सम्पूर्ण समन्वय सिद्ध हो जाता है और जेन आगमों के अनुकूल 
प्रमाण-व्यवस्था भी बन जाती है। 

बाचक उमास्वाति लौकिक परंपरा को अपनी आगमिक मौलिक 
परंपरा के जितना महत्व देना चाहते न थे, और दाशनिक जगत में 
जेन आगमिक परपरा का स्वातत्य भी दिखाना चाहते थे। यही कारण 
है, कि अनुयोगद्वार में जो लोकानुसरण करके इन्द्रिय प्रत्यक्ष रूप आंशिक- 
मतिज्ञान को प्रत्यक्ष प्रमाण कहा है, उसे उन्होने अमान्य रखा । इतना ही 
नही, किन्तु तन्‍्दी में जो इन्द्रियजमति को प्रत्यक्ष ज्ञान कहा है, उसे भी 
अमान्य रखा और प्रत्यक्ष-परोक्ष की प्राचीन मौलिक आगमिक व्यवस्था 
का अनुसरण करके कह दिया कि मति और श्रुत ज्ञान परोक्ष प्रमाण है 
और अवधि, मन.पर्यय और केवल प्रत्यक्ष प्रमाण है ।२३ 


<१ तत्वार्थ? १.१० | 
१२ “सतिश्रुताथधिमन:पर्यायकेवलानि शानस्‌ ॥६।॥। तथ्‌ प्रमाणे ॥१० ॥” 
तत्याथं ० १. । 


२) “पझादों परोक्षम्‌ । प्रत्यक्षमस्यत्‌ । तस्वार्थ १.१०,१९ । 


झावभीसर जैन-दर्झभ शेर 


बाद के जैन दाशेनिकों ने इस विषय भें वाचक उम्रास्वाति का 
अनुसरण नहीं किया, बल्कि लोकानुसरण करके इन्द्रिय प्रत्यक्ष को 
सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष माना है । 


प्रमाण संख्यान्तर का विचार : 

जब वाचक ने प्रमाण के दो भेद किए, तब प्रदन होना स्वाभाविक 
है कि जैनागम में जो प्रत्यक्षादि चार प्रमाण माने गए हैं, उसका क्या 
स्पष्टीकरण है ? तथा दूसरों ने जो अनुमान, उपमान, आगम, अर्थापत्ति, 
संभव और अभाव प्रमाण माने हैं, उनका इन दो प्रमाणों के साथ 
क्‍या मेल है ? 


उन्होंने उसका उत्तर दिया कि आगममों में प्रमाण के जो चार भेद 
किए गए हैं, वे नयवादान्तर से है** तथा दर्शनान्तर में जो अनुमानादि 
प्रमाण माने जाते हैं, उनका समावेश मतिश्रुतरूप परोक्ष प्रमाण में 
करना चाहिए। क्योंकि उन सभी में इन्द्रियार्थसब्निकषंरूप निमित्त 
उपस्थित है" | 
इस उत्तर से उनको संपूर्ण संतोष नहीं हुआ, क्‍योंकि मिथ्याग्रह 
होने के कारण ज॑नेवर दाशनिकों का ज्ञान आगभिक परिभाषा के अनुसार 
भज्ञान हो कहा जाता है। अज्ञान तो अप्रमाण है। अतएव उन्होंने इस 
आगमिक दृष्टि को सामने रख कर एक दूसरा भी उत्तर दिया कि 
दर्शनात्तर संमत अनुमानादि अप्रमाण ही हैं" । 


उपर्युक्त दो विरोधी मन्लव्य प्रकट करने से उनके सामने ऐसा 
प्रशन आया, कि दर्शनान्तरीय चार प्रमाणों को नयवाद से प्रभाण-कोटि में 
ग्रिनते हो और दर्णनान्तरीय सभी अनुमानादि प्रमाणों को मति श्रुत में 
समाविष्ट करते हो, इसका क्‍या समाधान है ? 


१४ तस्वार्थ ० भा० १.६। 

३१ तस्‍्यायं भा० १.१२ । 

२६ “शाप्रमाणान्येव वा। कुतः ? सिथ्यादर्शन-परिग्रहात्‌ विषरोतोपदेशास्च । 
मिथ्यादुष्तेहि सतिश्रुतावधयों नियतमश्ानमेवेति ।” तत्वार्ं भा० १.१२। 


२२०. अ्यम-धुत का जेन-बर्शन 


इसका उत्तर यों दिया है--शब्दनय के अभिप्राय से झञान--अज्ञान 
का विभाग ही नहीं | समी साकार उपयोग ज्ञान ही हैं। शब्दनय श्रृत 
और कैवल इन दो ज्ञानों को ही मानता है। बाकी के सब ज्ञानों को 
श्रुत का उपग्राहक मानकर उनका पृथक्‌ परिगणन नहीं करता । इसी 
दृष्टि से आगम में प्रत्यक्षादि चार को प्रमाण कहा गया है और इसी दृष्टि 
से अनुमानादि का अन्तर्भाव मति श्रृत में किया गया है । प्रमाण और 
अप्रमाण का विभाग नैगम, संग्रह और व्यवहार नय के अवलम्बन से होता 
है, क्योंकि इन तीनों नयों के मत से ज्ञान और अज्ञान दोनों का पृथक्‌ 
अस्तित्व माना गया है । 


प्रमाण का लक्षण : 


वाचक के मत से सम्यज्ज्ञान ही प्रमाण का लक्षण है । सम्यरदाब्द 
की व्याल्या में उन्होंने कहा है, कि जो प्रशस्त अव्यभिचारी या संगत 
हो, वह सम्यग्‌ है*' । इस लक्षण में नेयायिकों के प्रत्यक्ष लक्षणगत 
अव्यभिचारिविशेषण और उसी को स्पष्ट करने वॉला संगत विशेषण 
जो आगे जाकर बाधविवर्जित या अविसंवाद रूप से प्रसिद्ध हुआ, आए 
हैं, किन्तु उसमें 'स्वपरव्यवसाथ” ने स्थान नही पाया है | वाचक ने 
कार्मण शरीर को स्व और अन्य शरीरों की उत्पत्ति में कारण सिद्ध करने 
के लिए आदित्य की स्वपरप्रकाशकता का दृष्टान्त दिया है” । किन्तु 
उसी दृष्टान्त के बल से ज्ञान की स्वपरप्रकाशकता को सिद्धि, जंसे 
आगे के आचार्यों ने की है, उन्होंने नहीं की । 


शानों का सहमाव और व्यापार : 


वाचक उमास्वाति ने आगमों का अवलम्बन लेकर ज्ञानों के 
सहभाव का विचार किया है (१,३१) । उस प्रसंग में एक प्रशन उठाया 


२० तत्यार्थ भा० १.३५ । 

२८ तत्वार्थ भा० १.३५ । 

<* जत्वाब भा० १.१ | 

$* तत्यार्ण भा० २.४६ । $ 


जहकमोलर ऑम-बर्शानि श्र्१्‌ 


है, कि केवलज्ञान के समय अन्य चार ज्ञान होते हैं, कि नहीं ? इस विषय 
को लेकर आचार्यों में मतभेद था। कुछ आचार्यों का कहना था कि 
केवलज्ञान के होने पर मत्यादि का अभाव नहीं हो जाता, किन्तु अभिभव 
हो जाता है, जैसे सूर्य के उदय से चन्द्र नक्षत्रादि का अभिभव हो जाता 
है । इस मत को अमान्य करके वाचक ने कह दिया है कि--'क्षयोपशल- 
जानि चत्वारि ज्ञानानि पूर्वाणि, क्षयादेव केवलम्‌ । तस्माक्न केवलिनः 
दशेषाणि ज्ञानानि भवन्ति +” तत्वार्थ भाष्य १,३१५ उनके इस अभिप्राय 
को आगे के सभी जैन दाशंनिकों ने मान्य रखा है । 
एकाधिक ज्ञानों का व्यापार एक साथ हो सकता है कि नहीं? इस 
प्रदन का उत्तर दिया है, कि प्रथम के मत्यादि चार ज्ञानों का व्यापार 
(उपयोग ) क्रमदः होता है । किन्तु केवल ज्ञान और केवल दक्षत का 
व्यापार युगपत्‌ ही होता है*'। इस विषय को लेकर जैन दाशनिकों में 
काफी मतभेद हो गया है** । 
मति-श्रुत का विवेक : 
नन्‍्दीसूत्रकार का अभिप्राय है कि मति और श्रुत अन्योन्यानुगत- 

अविभाज्य हैं अर्थात्‌ जहाँ मतिज्ञान होता है, वहाँ श्रुत्ञान, और जहाँ 
श्रुतज्ञान होता है, वहाँ मतिज्ञान होता ही है?३। ननन्‍्दीकार ने किसी 
आचाये का मत उद्धुत किया है कि--“मइ पुष्य जेण सुयं न मई सुय- 
पुव्विया” (सृ० २४) अर्थात्‌ श्रुत ज्ञान तो मतिपूर्वक है, किन्तु मति 
श्रुतपुवंक नही । अतएव मति और श्रुत का भेद होना चाहिए। मति 
और श्रतज्ञान की इस भेद-रेखा को मानकर बाचक ने उसे और भी 
स्पष्ट किया कि-- उत्पन्नाविनष्टार्थग्राहक॑ सांप्रतकालविषयं मतिजान 
श्रुतज्ञानं तु जिकालविषयम्‌. उत्पन्नविनष्टानुत्पन्नार्थथ्राहकमिति ।” तत्वा्थ 
भाष्य १,२० । इसो भेदरेखा को आचारय,जिनभद्र ने और भी पुष्ट किया है । 

3) तत्या्थ भा० १.३१ । 

' 5९ झामबिस्तु-- परिचय पृ० ५४ । 
33 सन्‍्दी सूच २४ । 
3४ “शत मशियुवंत्‌' तत्याथं १.२० । तत्यायंधा० १.३१ । 


२२९९ झायस-सुत का खेनन्दंन 


मतिशान के भेद : 

आगमों में मतिज्ञान को अवग्रहादि चार भेदों में या श्रुतनि- 
श्रितादि दो भेदों में विभक्त किया गया है। तदनन्तर प्रभेदों की संख्या 
दी गई है। किन्तु वाचक ने मतिज्ञान के भेदों का क्रम कुछ बदल दिया 
है (१,१४ से) । मतिज्ञान के मौलिक भेदों को साधन भेद से वाचक ने 
विभक्त किया है। उनका क्रम निम्न प्रकार से है। एक बात का ध्यान 
रहे, कि इसमें स्थानांग और नन्‍्दीगत श्रुतनि:श्रित और अश्रुतनि:श्चित 
ऐसे भेदों को स्थान नही मिला, किन्तु उस प्राचीन परम्परा का भ्रनुसरण 
है, जिसमें मतिज्ञान के ऐसे भेद नहीं थे । दूसरा इस बात का भी ध्यान 
रखना आवश्यक है कि नन्‍्दी आ्रादि शास्त्रों में श्रवग्रहादि के बह्वादि 
प्रकार नहीं गिनाए हैं, जबकि तत्त्वार्थ में वे विद्यमान हैं। स्थानांगसूत्र के 
छठे स्थानक में (सू० ५१०) बह्वादि क्‍झ्वग्रहादि का परिगणन क्रमभेद 
से है”, किन्तु वहाँ तत्त्वाथंगत प्रतिपक्षी भेदों का उल्लेख नही । इससे 
पता चलता है, कि ज्ञानों के भेदों में बह्बादि अ्वग्रह्ददि के भेद की 
परम्परा प्राचीन नहीं । 


मतिज्ञान के दो भेद * 
१. इन्द्रियनिमित्त 
२. श्ननिन्द्रियनिमित्त 
मतिज्ञान के चार भेद : 
१. झवग्रह 
२. ईहा 
३. भवाय 
४. धारणा 
मतिज्ञान के अद्वाईस भेद . 
इन्द्रियनिमित्तमतिज्ञान के चौबीस भेद : 


3५ सथानांग का क्रम है--क्षिप्र, बहु, अहुविध, प्रूणथ, झमिलित झोर इसंदिस्ण 
तस्वार्थ का क्रम है-- बहू, बहुविय, क्षिप्र, अभिश्चित, शसंविप्ध झोर आज । विगस्वर 
पाठ में झसंदिस्ध के स्थान में झनुर्ू है । 


र् 
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५ स्पष्दोनेन्द्रियजन्य व्यंजनावग्रह 
अर्थावग्रह, ईहा, श्रवाय भर धारणा 

५ रसनेन्द्रियजन्य छ 

५ श्राणेन्द्रियजन्य ४ 

५ श्रोत्रेन्द्रियजन्य ; 

४ चक्ष्‌रिन्द्रियजन्य भ्र्थावग्रहादि 

४ अनिन्द्रियजन्य श्रर्थावग्रह्यदि 

मतिज्ञान के एक-सौ अड़्सठ भेद : 

उक्त ग्रठाईस भेद के प्रत्येक के १. बहु, २. बहुविध, ३. क्षिप्र, 

४. श्रनिश्चित, ५. असंदिग्ध और ६. ध्रुव ये छह भेद करने से 

२८०८ ६७- १६८ भेद होते हैं। 

मतिज्ञान के तीन-सौ छत्तीस भेद : 

उक्त २८ भेद के प्रत्येक के-१. बहु, २. भ्रल्प, ३. बहुविध 

४, अल्पविध, ४५. क्षिप्र, ६. श्रक्षिप्र, ७. श्रनिश्चित, ८. निश्चित, 

६. असंदिग्ध, १०. संदिग्ध, ११. ध्रुव और १२. अभुव ये 

बाहर भेद करने से २८०८ १२5-३३६ होते हैं । 

मतिज्ञान के ३३६ भेद के अतिरिक्त वाचक ने प्रथम १६८ जो 
भेद दिए है, उसमें स्थानांगनिदिष्ट अ्रवग्रहादि के प्रतिपक्ष-रहित छही भेद 
मानने की परम्परा कारण हो सकता है। भश्रन्यथा वाचक के मत से जब 
श्रवग्रहादि बह्बादि से इतर होते हैं तो १६८ भेद नहीं हो सकते। २८ के 
बाद ३३६ ही को स्थान मिलना चाहिए । 

इससे हम कह सकते हैं, कि प्रथम भ्रवग्रह्मदि के बह्बादि भेद नहीं 
'किए जाते थे । जब से किए जाने लगे, केवल छह ही भेदों ने सर्व प्रथम 
स्थान पाया और बाद में १२ भेदों ने । 


'अवग्रहादि के लक्षण और पर्याय : 


नन्‍्दीसूत्र में मतिज्ञान के अवग्रहादि भेदों का लक्षण तो नहीं 
“किया गया, किन्तु उनका स्वरूपबोध पर्यायवाचक दाब्दों के द्वारा भौर 


(एंड ऋमण-पुत्र कर जैंगन्दर्इन 


दृष्टान्त द्वारा कराया गया है। वाचक ने अ्वग्रहादि मतिभेदों का लक्षण 
कर दिया है और पर्यायवाचक शब्द भी दे दिए हैं। ये पर्याथवाचक शब्द 
एक ही भ्रर्थ के बोधक हैं, या नाना अर्थ के ? इस विषय को लेकर टीका- 
कारों में विवाद हुआ है । उसका मूल यही मालूम होता है, कि मूलकार 
ते पर्यायों का संग्रह करने में दो बातों का ध्यान रखा है। वे ये हैं-- 
समाता्थंक शब्दों का संग्रह करता और सजातीय ज्ञानों का संग्रह करने 
के लिए तद्बाचक शब्दों का संग्रह भी करना । अ्रथ-पर्याय भ्रौर व्यअजन- 
पर्याय दोनों का संग्रह किया गया है । 

यहां नन्‍्दी और उमास्वाति के पर्याय शब्दों का तुलनात्मक 
कोष्ठक देना उपयुक्त होगा-- 


बिना ये लोकानामपि न घटते संव्यवहृति:, 

समर्था नेयवार्थानधिगमयितु शब्द-रचना । 

वितण्डा चण्डालो स्पृशाति जे विवाव-व्यसनिनं, 

नमस्तस्म॑ कस्मेचिदरनिशमनेकान्त-सहसे ॥ 
--अनेकान्त-व्यवस्था 
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२२६ आतम-झ्ुत का जेन-यशंन 


नय-निरूपण : 

वाचक उमास्वाति ने कहा है, कि नाम आदि निक्षेपों से न्‍्यस्त 
जीव आदि तत्त्वों का अधिगम प्रमाण और नय से करना चाहिए” । इस 
प्रकार हम देखते हैं कि निक्षेप, प्रमाण और नय मुख्यतः इन तीनों का 
उपयोग तत्त्व के अधिगम में है । यही कारण है कि सिद्धसेन आदि सभी 
दाशनिकों ने उपायतत्त्व के निरूपण में प्रमाण, नय और निक्षेप का 
विचार किया है । 


अ्नुयोग के मूलद्वार उपक्रम, निक्षेप अनुगम और नय ये चार 
हैं” । इनमें से दार्शनिक युग में प्रमाण, नय और निक्षेप ही का विवेचन 
मिलता है। नय और निक्षेप ने तो अनुयोग के मूल द्वार में स्थान पाया 
है, पर प्रमाण स्वतन्त्र द्वार न होकर, उपक्रम द्वार के प्रभेद रूप से 
आया है”। 


अनुयोगद्वार के मत से भावप्रमाण तीन प्रकरर का है-गुणप्रमाण 
(प्रत्यक्षादि), नयप्रमाण और संख्याप्रमाण” । अतएव तत्त्वतः देखा 
जाए, तो नय और प्रमाण की प्रकृति एक ही है। प्रमाण और नय का 
तात्तविक भेद नही है । दोनों वस्तु के श्रधिगम के उपाय हैं। किन्तु प्रमाण 
अखण्ड वस्तु के ग्रधिगम का उपाय है और नय वस्त्वंश के श्रधिगम का । 
इसी भेद को लक्ष्य करके जनश्ास्त्रों में प्रमाण से नय का पार्थक्य मान- 
कर दोनों का स्वतन्त्र विवेचन किया जाता है” । यही कारण है, कि 
वाचक ने भी प्रमाणनयरधिगस: (१-६) इस सूत्र में प्रमाण से नय का 
पृथक्उपादान किया है । 


3६ “तदां जे जोबादितस्थानां यणोहिष्टाना नामाविभिष्यंस्तानां प्रभागनये 
रधिगमों भवति ।” तस्थार्थ भा० १.६ 

3* झनुयोगद्वार सू० ५६ । 

3८ झामुयोग द्वार सु० ७० 

3: झातुयोगहवार सू० १४६॥ 

४* वत्थार्धभा० टीका० १.६। $ 
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नय-संख्या : 


तत्त्वाथ सूत्र के स्वोपज्ञभाष्य-संमत और तदनुसारी टीका-संमत 
पाठ के आधार पर यह सिद्ध है, कि वाचक ने पाँच मूल नय माने हैं" 
“'नंगमसंग्रहव्यवहारजुसूत्रशब्दा नया:” (१.३४) । यह ठीक है, कि आगम में 
स्पष्टरूप से पांच नहीं, किन्तु सात मूल नयों का उल्लेख है**। किन्तु 
अ्नुयोग में शब्द, समभिरूढ़ और एवंभूत की सामान्य संज्ञा शब्दनय 
दी गई है--“हिष्छुं सहनयाण” (सू० १४८,१५१) । अतएवं वाचक ने 
अंतिम तीनों को शब्द सामान्य के अन्तगेत करके मूल नयों की पांच 
संख्या बतलाई है, सो श्रनागमिक नहीं । 


दार्शनिकों ने जो नयों के अर्थ-नय और शब्द-नय*“ ऐसे दो 
विभाग किए है, उसका मूल भी इस तरह से आगम जितना पुराना है, 
क्योंकि आ्रगम में जब अंतिम तीनों को शब्द-नय कहा, तब अर्थात्‌ सिद्ध 
हो जाता है, कि प्रारम्भ के चार अथ-नय हैं । 


बाचक ने शब्द के तीन भेद किए है-सांप्रत, समभिरूढ और 
एवंभूत । प्रतीत होता है, कि शब्द सामान्य से विशेष शब्द नय को 
पृथक करने के लिए वाचक ने उसका सार्थक नाम सांप्रत रखा है । 


नय का लक्षण : 


झनुयोगद्वार सूत्र में नय-विवेचन दो स्थान पर आया है। अनु- 
योग का प्रथम मूल द्वार उपक्रम है। उसके प्रभेद रूप से नय-प्रमाण का 
विवेचन किया गया है, तथा अनुयोग के चतुर्थ मूलद्वार नय में भी नय- 
वर्णन है । नतय-प्रमाण वर्णन तीन दृष्टान्तों द्वारा किया गया है--प्रस्थक, 


४१ दिगस्थर पाठ के प्रभुसार सूत्र ऐसा है-/नंगमसंग्रहभ्यणहारजुसुअदाव्यसम- 
सिरटेबस्मूता नया: । 

४३ झामुयोगद्वार सु० १५६ । स्थानांग शु० ५२२। 

४3 ग्रमाण ग० ७.४४, ४५ । 


शशरुू... आयमभ-युव का लैन-दर्शन 


वसति“* और प्रदेश (अनुयोग सू० १४८) । किन्तु यहाँ नयों का लक्षण 
नहीं किया गया । मूल नयद्वार के प्रसंग में सूत्रकार ने नयों का लक्षण 
किया है । सामान्य-नय का नहीं । 

उन लक्षणों में भी अधिकांश नयों के लक्षण निरुक्ति का आश्रय 
लेकर किए गए है। सूत्रकार ने सूत्रों की रचना गद्य में की है, किन्तु 
नयों के लक्षण गाथा में दिए हैं। प्रतीत होता है, कि अनुयोग से भी 
प्राचीन किसी आचाय॑ ने नय-लक्षण की गाथाओं की रचना की होगी । 
जिनका संग्रह अनुयोग के कर्त्ता ने किया है । 

वाचक ने नय का पदार्थं-निरूपण निरुक्ति और पर्याय का आश्रय 
लेकर किया है-- 

“जीवादोस पदार्थान्‌ नयन्ति प्राप्ुषन्ति कारयन्ति साधयन्ति निर्वतंयन्ति निर्भास- 

यन्ति उपलबस्भयल्ति व्यम्जयन्ति इति नया: ।” (१३५) 

जीव आदि पदार्थों का जो बोध कराए, वह नय है । 


वाचक ने आगमिक उक्त तीन दृष्टान्तों को छोड़कर घट के 
दृष्टान्त से प्रत्येक नय का स्वरूप स्पष्ट किया है। इत्तना ही नही, बल्कि 
आगम में जो नाना पदार्थों में नयावतारणा की गई है, उसमें प्रवेश कराने 
की दृष्टि से जीव, नोजीव, अजीव, नोअजीव इन शब्दों का प्रत्येक नय 
की दृष्टि में क्या अर्थ है, तथा किस नय की दृष्टि से कितने ज्ञान अज्ञान 
होते हैं, इसका भी निरूपण किया है । 


नतन चिन्तन : 

नयों के लक्षण में अधिक स्पष्टता और विकास तत्त्वाथ में है, 
यह तो अनुयोग और तत्त्वाथंगत नयों के लक्षणों की तुलना करने वाले 
से छिपा नहीं रहता । किन्तु वाचक ने नय के विषय में जो विशेष 
विचार उपस्थित किया, जो संभवत: आगमकाल में नहीं हुआ था, वह 


४४ दजो० लकबर्तो ने स्पाद्ादमंजरीगत (का० २८) निलमन हृष्टान्स का झर्थ 
किया है--।प ००५८-०४॥।०;०४ (पंचास्तिकाय प्रस्तावता पूृ० ५५) किन्तु उसका 'बसति' से 
है । शोर उसका विवरण जो झनुयोग सें है, उससे स्पध्ट है कि प्रो० अकबर्ों 

का धर्थ अन्त है । 


अआत्यभोसर जअेय-दर्शन २२६ 


तो यह है, कि क्या नय वस्तुतः किसी एक तत्त्व के विषय में तन्त्रान्तरीयों 
के नाना मतवाद हैं, या जैनाचारयों के ही पारस्परिक मतभेद को व्यक्त 
करते है ? 

इस प्रइन के उत्तर से ही नय का स्वरूप वस्तुत: क्‍या है, या 
वाचक के समयपयंन्त नय-विचार की व्याप्ति कहाँ तक थी ? इसका 
पता लगता है । वाचक ने कहा है, कि नयवाद यह तन्‍्त्रान्तरीयों का बाद 
नहीं है और न जैताचार्यों का पारस्परिक मतभेद । किन्तु वह तो 
“लजेयस्थ तु प्र्थस्याध्यवसायान्तराणि एतानि ।” (१,३५) है । शेय पदार्थ 
के नाना अध्यवसाय हैं। एक ही अथ के विषय में भिन्न-भिन्न अपेक्षाओं 
से होने वाले नाना प्रकार के निर्णय हैं। ऐसे नाना निर्णय नय-मभेद से 
किस प्रकार होते हैं, इसे दृष्टान्त से वाचक ने स्पष्ट किया है। 


एक ही अथे के विषय में ऐसे अनेक विरोधी निर्णय होने पर 
क्‍या विप्रतिपत्ति का प्रसंग नहीं होगा ? ऐसा प्रघन उठाकर अनेकान्तवाद 
के आश्रय से उन्होंने जो उत्तर दिया है, उसी में से विरोध के शमन यथा 
समन्वय का मार्ग निकल आता है। उनका कहना है, कि एक ही लोक 
को महासामान्य सत्‌ की अपेक्षा से एक; जीव और अजीव के भेद से 
दो; द्रव्य गुण और पर्याय के भेद से तीन; चतुविध दर्शन का विषय 
होने से चार; पांच अस्तिकाय की अपेक्षा से पांच; छह द्वव्यों को 
अपेक्षा से छह कहा जाता है । जिस प्रकार एक ही लोक के विषय में 
अपेक्षा भेद से ऐसे नाना निर्णय होने पर भी विवाद को कोई स्थान नहीं, 
उसी प्रकार नयाश्रित नाना अध्यवसायों में भी विवाद को अवकाश 
नही है-- 

“ब्येता न विप्रतिपततयोष्य जाध्यवसायस्थानान्तराणि एसामि, 
तद्वच्नयवादा: ।” १,३५॥। 
ह धर्मास्तिकाय आदि किसी एक तत्त्व के बोध-प्रकार मत्यादि के 
भेद से भिन्न होते हैं।एक ही वस्तु प्रत्यक्षादि चार प्रमाणों के द्वारा 


अब “किलेते तत्जान्तरीया बादिन, भाहोस्थित्‌ स्थतस्जा एवं चोदकपकप्राहिंगो 
सतिमेदेन विप्रधाजिता इति ।/१,३५ । 


२३०. झागस-सुग का जेस-द्ात 


भिन्न-भिन्न प्रकार से जानी जाती है। इसमें यदि बिवाद को अनवकाश 
है, तो नयवाद में भी विवाद नहीं हो सकता है। यह भी वाचक ने 
प्रतिपादन किया है--( १.३५) 


वबाचक के इस मन्तव्य की तुलना न्यायभाष्य के निम्न मन्तव्य 
से करना चाहिए । न्यायसूत्रगत--तंख्येकान्तासिद्धिः (४. १, ४१) 
की व्याख्या करते समय भाष्यकार ने संख्येकान्तों का निर्देश किया है 
और बताया है, कि ये सभी सख्याएँ सच हो सकती हैं, किसी एक संख्या 
का एकान्त युक्त नहीं”-..- भथेसे संख्येकान्ता: सर्वमेक॑ सदविदेषात्‌ । 
सर्व ठवेधा नित्यानित्यभेदात्‌ । सर्व त्रेषा ज्ञाता शान शेयमिति । सर्व चतुर्धा 
प्रमाता प्रमाण प्रमेयं प्रभितिरिति । एवं ययासंभवसनन्‍्ये5षपि इति।” 
न्‍्यायभा० ४.१.४१. 


वाचक के इस स्पष्टीकरण में अनेक नये वादों का बीज है--जंसे 
जश्ञानभेद से अ्थंभेद है या नही ? प्रमाण-संप्लव मानना योग्य है, या 
बिप्लव ? धर्मभेद से घमिभेद है या नहीं ? सुनय और दुर्णय का भेद, 
आदि | इन वादों के विषय में बाद के जेन दाशनिकों ने विस्तार से 
चर्चा की है । 


वाचक के कई मन्तव्य ऐसे हैं, जो दिगम्बर और शवेताम्बर दोनों 
संप्रदायों के अनुकूल नहीं। उनकी चर्चा पण्डित श्री सुखलालजी ने 
तत्त्वा्थ सूत्र के परिचय में को है । अतएवं उस विषय में यहाँ विस्तार 
करना अनावश्यक है । उन्ही मन्तव्यों के आधार पर वाचक की परम्परा 
का निर्णय होता है, कि वे यापनीय थे । उन मन्तव्यों में दाशेनिक दृष्टि 
से कोई महत्व का नहीं है। अतएव उनका वर्णन करना, यहाँ प्रस्तुत 


भी नहीं है। 


४६ +ते शल्यिमे संख्यकान्ता यदि विशेषकारितस्प श्रभंभेदबिस्तारस्य प्रत्यास्थानेग 
बतंन्ते, प्रत्यक्षामुभामागभविरोधाम्मिव्यायादा भवम्ति | ह्रयाभ्यमुशानेन बतंस्ते समान 
धर्मकारितोष्यंसंप्हों विदोषकारिलकष्ण झर्मभेद हति एवं एकाम्तत्वं जहतोति।” 
स्यायभा० ४.१.४३ 


आधयमोसर जेन”“वर्शन २३१ 


आचार्य कुन्दकुन्द की जेन-दर्शन को देत : 

वाचक उमास्वाति ने जैन आगमिक तत्त्वों का निरूपण संस्कृत 
भाषा में सर्वप्रथम किया है, तो आचार्य कुन्दकुन्द ने आगमिक पदार्थों 
की दाशनिक दृष्टि से ताकिक चर्चा प्राकृत भाषा में सर्वप्रथम की है, 
ऐसा उपलब्ध साहित्य-सामग्री के आधार पर कहा जा सकता है। 
आचार कुन्दकुन्द ने जेन-तत्वों का निरूपण वाचक उमास्वाति की तरह 
मुख्यतः: आगम के आधार पर नहीं, किन्तु तत्कालीन दाशनिक विचार- 
धाराओं के प्रकाश में आगमिक तत्वों को स्पष्ट किया है, इतना ही नहीं, 
किन्तु अन्य दर्शनों के मन्तव्यों का यत्र-तत्र निरास करके जेन मन्तब्यों 
की निर्दोषता और उपादेयता भी सिद्ध की है । 

वाचक उमास्वाति के तस्त्वार्थ की रचना का प्रयोजन मुख्यतः 
संस्कृत भाषा में सूत्र-शली के ग्रन्थ की आवश्यकता की पूर्ति करना था । 
तब आचाये कुन्दकुन्द के ग्रन्थों की रचना का प्रयोजन कुछ दूसरा ही 
था | उनके सामने तो एक महान्‌ ध्येय था। दिगम्बर संप्रदाय की 
उपलब्ध जेन आगमों के प्रति अरुचि बढ़ती जा रही थी । किन्तु जब 
तक ऐसा ही दूसरा साधन आध्यात्मिक भूख को मिटाने वाला उपस्थित 
न हो, तब तक प्राचीन जैन आगमों का सर्वथा त्याग संभव न था। 
आगमों का त्याग अनेक कारणों से करना आवश्यक हो गया था, किन्तु 
दूसरे प्रबल समर्थ साधन के अभाव में वह पूर्ण रूप से शक्य न था। इसी 
को लक्ष्य में रख कर आचार्य कुन्दकुन्द ने दिगम्बर संप्रदाय की 
आध्यात्मिक भूख की मांग के लिए अपने अनेक ग्रन्थों की प्राकृत भाषा में 
रचना की। यही कारण है, कि आचार्य कुन्दकुन्द के विविध ग्रन्थों में शान, 
दर्शन और चारित्र का निरूपण प्राचीन आगमिक शैली में और आगमिक 
भाषा में पुनरुक्ति का दोष स्वीकार करके भी विविध प्रकार से हुआ है । 
उनको तो एक-एक विषय का निरूपण करने वाले स्वतन्त्र ग्रन्थ बनाना 
अभिप्रेत था और समग्र विषयों की संक्षिप्त संकलना करने वाले ग्रन्थ 





५४० विशेष कप से जस्त्रणारण, केबलो-कबलाहार झोर स्रो-मुक्ति श्रादि के उल्लेख 
जेन झामसों में थे, जो दिवस्थर सब्प्रदाय के झनुकूल न ये । 


२३२ आमम-युग का जेन-इशंन 


बनाना भी अभिप्रेत था । इतना ही नहीं, किन्तु आगम के मुख्य विषयों 
का यथाहक्य तत्कालीन दाशंनिक प्रकाश में निरूपण भी करना था, 
जिससे जिज्ञासु की श्रद्धा और बुद्धि दोनों को पर्याप्त मात्रा में संतोष 
मिल सके । 


आचार कुन्दकुन्द के समय में अद्वतवादों की बाढ़-सी आगई थी । 
औपनिषद ब्रह्माद्देत के अतिरिक्त शुन्यादरत और विज्ञानादवत जेंसे वाद भी 
दार्शनिकों में प्रतिष्ठित हो चुके थे । ताकिक और श्रद्धालु दोनों के ऊपर 
उन अद्वतवादों का प्रभाव सहज ही में जम जाता था । अतएव ऐसे 
विरोधी वादों के बीच जैनों के द्वेतवाद की रक्षा करना कठिन था। 
इसी आवश्यकता में से आचाय॑ कुन्दकुन्द के निर्चय-प्रधान अध्यात्मवाद 
का जन्म हुआ है। जैन आगमों में निश्चय नय प्रसिद्ध था ही, और निक्षेपों 
में भावनिक्षेप भी विद्यमान था । भावनिक्षेप की प्रधानता से निश्यनय का 
आश्रय लेकर, जैन तत्त्वों के निरूपण द्वारा आचुर्य कुन्दकुन्द ने जैन 
दर्शन को दाशनिकों के सामने एक नये रूप में उपस्थित किया | ऐसा 
करने से वेदान्त का अद्वेतानन्द साधकों को और तत्त्वजिज्ञासुओं को जैन 
दश्शन में ही मिल गया । निश्वयनय और भावनिक्षेप का आश्रय लेने पर 
द्रव्य और पर्याय, द्रव्य और गुण, धर्म और धर्मी, अवयव और अवयबी 
इत्यादि का भेद मिटकर अभेद हो जाता है। आचार्य कुन्दकुन्द को इसी 
अभेद का निरूपण परिस्थितिवश करना था ? अतएव उनके ग्रन्थों में 
निदचय प्रधान वर्णन हुआ है और नेइचयिक आत्मा के वर्णन में 
ब्रह्मगाद के समीप जैन आत्मवाद पहुँच गया है। आचार कुन्दक्न्द-कृत 
ग्रन्थों के अध्ययन के समय उनकी इस निदचय और भावनिक्षेप प्रधान 
दृष्टि को सामने रखने से अनेक गुत्यियाँ सुलक सकती हैं ओर आचार्य 
कुन्दकुन्द का तात्पयं सहज ही में प्राप्त हो सकता है। 


भ्रव हम प्राचार्य कुन्दकुन्द के द्वारा चचित कुछ विषयों का निर्देश 
करते हैं । क्रम प्राय: वही रखा है, जो उमास्वाति की चर्चा में अपनाया 
है । इससे दोनों की तुलना भी हो जाएगी भौर दाझ्षनिक-बिकास का क्रम 
भी ध्यान में आ सकेगा | 


झत्ममोसर जेव-दर्शम. रेशेरे 
प्रमेय-मिरूपण : 


वाचक की तरह आाचाये कुन्दकुन्द भी तत्त्व, भ्रथं, पदार्थ और 
तत्त्वा्थ इन शब्दों को एकार्थक मानते हैं** । किन्तु वाचक ने तत्त्वों के 
विभाजन के भनेक प्रकारों में से सात तत्त्वों* को ही सम्यग्द्शन के 
विषयभूत माने हैं, जबकि भाचाये कुन्दकुन्द ने स्वसमयप्रसिद्ध सभी 
विभाजन प्रकारों को एक साथ सम्यग्दशंन के विषयरूप से बता दिया 
है (४ उनका कहना है, कि षड़ द्रव्य, नव पदार्थ, पंच प्रस्तिकाय भौर सात 
तत्त्व इनकी श्रद्धा करने से जीव सम्यरदृष्टि होता है । 
श्राचार्य कुन्दकुन्द ने इन सभी प्रकारों के भ्रलावा अभ्पती शोर से 
एक विभाजन का नया प्रकार का भो प्रवलित किया । वेशेषिकोंने द्रव्य गुण 
और कम को ही श्र संज्ञा दी थी (८.२.३) । इसके स्थान में भ्राचार्य 
ने कह दिया, कि श्रथ तो द्रव्य, गुण और पर्याय ये तीन हैं ।४* बाचक ने 
जीव आदि सातों तत्त्वों को भ्रथं** कहा है, जबकि भ्राचायं कुन्दकुन्द ने 
स्वतन्त्र दृष्टि से उपर्युक्त परिवधेन भी किया है। जैसा मैंने पहले बताया है, 
जैन आगमों में द्रव्य, गुण और पर्याय तो प्रसिद्ध ही थे । किन्तु आचार्य 
कुन्दक्न्द ही प्रथम हैं, जिन्होंने उनको वशेषिक दशेनप्रसिद्ध ग्रये-संज्ञा दी । 
आचार्य कुन्दकुन्द का यह काये दाशनिक दृष्टि से हुआ है, यह 
स्पष्ट है । विभाग का श्र ही यह, है कि जिसमें एक वर्ग के पदार्थ दूसरे 
वर्ग में समाविष्ट न हों तथा विभाज्य यावत्‌ पदार्थों का किसी न किसी 
वर्ग में समावेश भी हो जाए। इसीलिए आचार्य कुन्दकुन्द ने जेनशास्त्र- 
प्रसिद्ध अन्य विभाग प्रकारों के अलावा इस नये प्रकार से भी तात्तविक 
विवेचना करना उचित समझा । 
४८ पंचास्तिकाय गा० ११२, ११६ । मियमसार गा० १६॥। वहांनप्राभुत 
गा० १६ । 
४९ तस्थार्थ सृञ्र १.४ ! 
५० “हुब्ब॒ रब पयव्या पंचत्यों, सत तख्च मिटा | सहहर ताज रूवं सो 
सहिद्दी सुणेयव्यो ॥* दद्ांनप्रा० १६ । 
४) अतलचनसार १.८७ । 
४२ “तस्थानि जीबादोनि बदयम्ते । त एव चार्याः ।” तस्वार्थभा, २.२ । 


२३१४ आगभ-शुप का जेग-दसंत 


्राचार्य कुल्दकुन्द को परमसंग्रहावलम्बी भ्रभेदवाद्र का समन 
करना भी दृष्ट था। झतएव द्रव्य, पर्याय और गुण इन तीनों की भ्र्थ 
संज्ञा के अलावा उन्होंने केवल द्रव्य की भी अ्र्थ संशा रखी है और गुण 
तथा पर्याय को द्रव्य में ही समाविष्ट कर दिया है ।४* 
अनेकान्तवाद : 

श्राचाय ने आगमोपलब्ध श्रनेकान्तवाद को झ्ौर स्पष्ट किया हैं 
और प्राय: उन्हीं विषयों की चर्चा की है, जो आगम काल में चचित थे । 
विशेषता यह है, कि उन्होंने अधिक भार व्यवहार श्रौर निश्चयावलम्बी 
पृथक्‍्करण के ऊपर ही दिया है । उदाहरण के लिए झागम में जहाँ द्रव्य 
और पर्याय का भेद और अ्रभेद माता गया है, वहाँ श्राचार्य स्पष्टीकरण 
करते हैं कि द्रव्य और पर्याय का भेद व्यवहार के श्राश्रय से है, जबकि 
निदचय से दोनों का अ्रभेद है ।/* श्रागम में वर्णादि का सद्भाव और 
असद्भाव आत्मा में माना है, उसका स्पष्टीकरण करते हुए आचाये कहते 
हैं, कि व्यवहार से त ये सब आत्मा में हैं, निश्चब से नहीं हैं" । 
आगम में शरीर और आत्मा का भेद और अभेद माना गया है। इस 
विषय में आचाय॑ ने कहा है कि देह और आत्मा का ऐक्य यह व्यवहार- 
नय का वक्तव्य है और दोनों का भेद यह निरंचय नय का वक्तव्य है ।४* 
द्रब्य का स्वरूप : 

वाचक के “उत्पाव्य्ययश्रोव्ययुक्त सत्‌' 'गुणपर्यायवद्व्यम्‌ और 
'तद्भाबाव्ययं नित्यम! इन तीन सूत्रों (५.२६,३०,३७) का सम्मिलित 
अर्थ आचाये कुन्दकुन्द के द्रव्य लक्षण में है । 

* हपरिचशसहावेशुप्पादव्ययधुक्शसंजुस । 
गुणव सपण्ञायं अं त॑ दम्यंति दुष्चंति ५” 
--प्रवचन० २.३ 





33 अचचम० २,१. । २.९ से + 

५४ समयसार ७ इत्यादि । 

५५ समयसार ६१ से! 
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द्रव्य ही जब सत्‌ है, तो सत्‌ और द्रव्य के लक्षण में भेद नहीं 
होना चाहिए। इसी अभिप्राय से 'सत्‌' लक्षण और 'द्रव्य/ लक्षण अलग 
अलग न करके एक ही द्रव्य के लक्षण रूप से दोनों लक्षणों का समन्वय 
आचाय॑े कुन्दकुन्द ने कर दिया है ।”* 


सत्‌, व्रब्य, सत्ता 


द्रव्य के उक्त लक्षण में जो यह कहा गया है, कि द्रव्य अपने 
स्वभाव का परित्याग नहीं करता' वह 'तद्भावाब्ययं नित्य को लक्ष्य 
करके है । द्रव्य का यह भाव या स्वभाव क्या है, जो त्रैकालिक है ? इस 
प्रशन का उत्तर आचार कन्दकुन्द ने दिया, कि 'सब्भावों हि सभावो"'' 
वब्वस्स सव्यकालं' (प्रवचन ० २.४) तीनों काल में द्रव्य का जो सद्भाव 
है, अ्रस्तित्व है, सत्ता है, वही स्वभाव है । हो सकता है, कि यह सत्ता 
कभी किसी गुण रूप से कभी किसी पर्याय रूप से, उत्पाद, व्यय और 
ध्रौव्य रूप से उपलब्ध हो“ । 

यह भी माना कि इन सभी में अपने अपने विशेष लक्षण हैं, 
तथापि उन सभी का स्वंगत एक लक्षण 'सत्‌' है ही", इस बात को 
स्वीकार करना ही चाहिए। यही 'सत्‌' द्रव्य का स्वभाव है । अतएव 
द्रव्य को स्वभाव से सत्‌ मानना चाहिए ।$४” 

यदि वशेधिकों के समान द्रव्य को स्वभाव से सत्‌ न मानकर 
द्रव्यवृत्ति सत्तासामान्य के कारण सत्‌ माना जाए, तब स्वयं द्रव्य असत्‌ 
हो जाएगा, या सत्‌ से अन्य हो जाएगा । अतएव द्रव्य स्वयं सत्ता है, ऐसा 
ही मानना चाहिए ।* 





“० शाचक के दोनों लक्षणों को विकल्प से भी द्रव्य के लक्षणरूप से झाचाय॑ 
शुन्दकुल्द मे निर्दिष्ट किया है-पंचास्ति० १० । 


४८ 'गुणेहि सहपज्जवेहि चित हि” उप्पादब्वयधुक्श हि! प्रणथम० २.४। 
४ प्रबच्धन० २.५। 


४१ बही २.६। 


६१ प्रबधन० २.१३ ॥ २.१८। १०६१५ 


२३६६ झाणम-युग का जैत-दर्धन 


यही द्रव्य सत्ता एवं परमतर्व है। नाना देश और,काल में इसी 
परमतत्त्व का विस्तार है। जिन्हें हम द्रव्य, गुण या पर्याय के नाम से 
जानते हैं*। वस्तुत: द्रव्य के अभाव में गुण या पर्याय तो होते ही नहीं*३। 
यही द्रव्य क्रश' नाना गुणों में या पर्यायों में परिणत होता रहता है । 
अतएव वस्तुत: गुण और पर्याय द्रव्य से अनन्य है--द्रव्य रूप ही हैं**। 
अत: परमतत्त्व सत्ता को द्रव्यरूप ही मानना" उचित है। 

आगममों में भी द्रव्य और गुण-पर्याय के अभेद का कथन मिलता 
है, किन्तु अभेद होते हुए भी भेद क्‍यों प्रतिभासित होता है ? इसका स्पष्टी- 
करण जिस ढंग से आचाये कुन्दकुन्द ने किया, वह उनके दाशंनिक अध्य- 
बसाय का फल है | 

आचार कुन्दकुन्द ने अर्थ को परिणमनशील बताया है। परिणाम 
और अथ का तादात्म्य माना है। उनका कहना है, कि कोई भी परिणाम 
द्रब्य के बिना नहों, और कोई द्रव्य परिणाम के बिना नहीं"*। जिस समय 
द्रव्य जिस परिणाम को प्राप्त करता है, उस समय बह द्रव्य तन्मय होता 
है** । इस प्रकार द्रव्य और परिणाम का अविनाभाव बता कर दोनों का 
तादात्म्य सिद्ध किया है । 


आचार्य कुन्दकुन्द ने परमतत्त्व सत्ता का स्वरूप बताया है कि-- 
(पंचा० ८) 
“सस्ता सब्यपयत्या सबिस्सरूुषा पझ्रणंतपज्जया । 
भंगुप्पादधुबला सपडिवक्सा हवदि एक्का |” 
ब्रव्य, गुण और पर्याय का सम्बन्ध : 
संसार के सभी अर्थों का समावेश आचाय॑,कुन्दकुन्द के मत से 


९६९ पबणन० २.१४ । 

६3 ध्रदचन २.१८। 

१४ सलयसार २३६। 

$० प्रबदधन० २.११,१२ । पंचा० ६ | 

5६ ध्रदखन० १.१० | 

६* ग्रदधन० १.८। ५ 
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द्रव्य, गुण और पर्याय में हो जाता है । इन तीनों का परस्पर सम्बन्ध 
क्या है ? वाचक ने कहा है, कि द्रव्य के या द्रव्य में गुणपर्माब होते हैं 
(तत्त्वार्थ भाष्य ५,३७) । अतएव प्रदन होता है, कि यहाँ द्रव्य और 
गुणपर्याय का कृण्डबदरवत्‌ आधाराघेय सम्बन्ध है, या दंड-दंडीवत्‌ स्व- 
स्वामिभाव सम्बन्ध है ? या वेशेषिकों के समान समवाय सम्बन्ध है ? 
वाचक ने इस विषय में स्पष्टीकरण नहीं किया । 


आचाय॑ कुन्दकुन्द ने इसका स्पष्टीकरण करने के लिए प्रथम तो 
पृथक्त्व और अन्यत्व की व्याख्या की है--- 
“पविभसपदेससं पुथसमिदि सासणे हि ब्ोरस्स । 
हरण्णजतमतब्भावो म तब्मथं होदि कथसेगं ।। 
--प्रवचन ० २.१४ 
जिन दो वस्तुओं के प्रदेश भिन्न होते हैं, वे पृथक कही जाती हैं । 
किन्तु जिनमें भ्रतद्भाव होता है, अर्थात्‌ वह यह नहीं है, ऐसा प्रत्यय होता 
है, वे अन्य कहो जाती हैं । 


द्रव्य गुण और पर्याय में प्रदेश-भेद तो नहीं हैं । प्रतएव वे पृथक्‌ 
नहीं कहे जा सकते, किन्तु अ्रन्य तो कहे जा सकते हैं, क्योंकि “जो द्रव्य है 
वह गुण नही तथा “जो ग्रुण है वह द्रव्य नहीं ऐसा प्रत्यय होता है । 
इसी का विशेष स्पष्टीकरण उन्होंने यों किया है, कि यह कोई नियम नहीं 
है, कि जहाँ अत्यन्त भेद हो, वहीं अन्यत्व का व्यवहार हो | अभिन्न में भी 
व्यपदेश, संस्थान, संख्या श्लौर विषय के कारण भेदज्ञान हो सकता है“ | 
और समन किया है कि द्रव्य और गुण-पर्याय में भेद व्यवहार होने पर 
भी वस्तुत: भेद नहीं । दृष्टांत देकर इस बात को समभाया है कि स्व- 
स्वामिभाव सम्बन्ध सम्बन्धियों के पृथक होने पर भी हो सकता है और 
एक होने पर भी हो सकता है। जैसे धन और॑ घनी में तथा ज्ञान और 


६८ पबचन० १.८७ । 
६६ पदणन० २.१६। 
० दंचास्तिकाव ५२ | 
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ज्ञानी में” । ज्ञानी से ज्ञानगुण को, धनी से घन के समान, श्रत्यन्त भिन्न 
नहीं माना जा सकता[। क्‍योंकि ज्ञान और ज्ञानी श्रत्यन्त भिन्न हों, तो 
ज्ञान और ज्ञानी-अात्मा ये दोनों अचेतन हो जाएँगे”। आत्मा और ज्ञान 
में समवाय सम्बन्ध मानकर वेशेषिकों ने आत्मा को ज्ञानी माना है। 
किन्तु आाचाय॑ कुन्दकुन्द ने कहा है, कि ज्ञान के समवाय सम्बन्ध के कारण 
भी आ्रात्मा ज्ञानी नही हो सकता” । किन्तु गुण और द्रव्य को अ्रपृथग्भूत 
अयुतसिद्धों ही मानना चाहिए” झाचाये ने वेशेषिकों के समवाय”'लक्षण- 
गत श्रयुतपिद्ध शब्द को स्वाभिप्रेत श्रर्थ में घटाया है। क्योंकि वेशेषिकों 
ने भ्रयुतसिद्ध में समवाय मानकर भेद माना है, जबकि आचार्य कुन्दकुन्द 
ने भ्रयुतसिद्ध में तादात्म्य माना है। आचार्य ने स्पष्ट कहा है, कि दर्शन- 
ज्ञान गुण श्रात्मा से स्वभावत: भिन्न नहीं, किन्तु व्यपदेश भेद के कारण 
पृथक (अन्य) कहे जाते है“ । 


इसी अभेद को उन्होंने अविनाभाव सम्बन्ध के द्वारा भी व्यक्त 
किया है । वाचक ने इतना तो कहा है, कि ग्रुण-पर्याय वियुक्त द्वव्य नही 
होता । उसी सिद्धान्त को आचार्य कुन्दकुन्द ने पल्लेवित करके कहा है 
कि द्रव्य के बिता पर्याय नही और पर्याय के बिना द्रव्य नही, तथा गुण 
के बिना द्रव्य नहीं और द्रव्य के बिना गुण नही । भाव-वस्तु, द्रव्य-गुण- 
पर्यायात्मक है” । 


उत्पाद-व्यय-भ्रौव्य : 
सत्‌ को वाचक ने उत्पाद-व्यय-ध्रौव्ययुक्त कहा है। किन्तु यह 

* चचास्तिकाय शरे । 

४२ वही ५४। 

+४3 बही ५४ । 

ज्ढ यही भ््द ॥ 

४० बैशे० ७ २.१३ । प्रशस्त० समवायनिरुषण । 

“६ चंचात्ति० ४८ । 

४० “पज्जयविसुद दव्य॑ दष्वचिजुता प पण्जया नत्यि । दोज्हं अ्रणण्णभृद भाव 
समणा परूंविति ॥। दष्येण विणा ज गुणा पुरोेह दव्यं विभा ण संभवदि । झ्व्यविरित्तो 
भावों दग्यगुणार्ण हववि जहा ॥ पंचा० १२,१३। 


च् 


सत्यभोत्तर जेन-दर्ढात. २३६ 


प्रश्न होता है कि उत्ादन झादि का परस्पर और द्रव्य-गुण-पर्याय के सा 
कैसा सम्बन्ध है । 


आवाये कुन्दकुत्द ने स्पष्ट किप्रा है, कि उत्प्ति नाश के बिता 
नहों ओर नाश उतल्तत्ति के बिना नहीं । जब तक किसो एक पर्याय का 
नाश नहों, दूसरे पर्याय की उत्पत्ति सम्भव नहीं और जब तक किसी की 
उत्पत्ति नहीं, दूसरे का नाश भी सम्भव नहीं” । इस प्रकार उत्पत्ति और 
नाश का परस्पर अविनाभाव आचारये ने बताया है। 


उन्पत्ति और नाश के परस्पर अविनाभाव का समथन करके ही 
आचार्यने सन्‍्तोष नही किया, किन्तु दाशनिकों में सत्कायंवाद-अ्रसत्कायंवाद 
को लेकर जो विवाद था, उसे सुलभाने की दृष्टि से कहा है, कि ये उत्पाद 
और व्यय तभी घट सकते है, जब कोई न कोई श्रुव ग्रे माना जाए?" । इस 
प्रकार उत्पाद आदि तीनों काग्न विनाभाव सम्बन्ध जब सिद्ध हुआ, तब भ्रभेद 
दृष्टि का अवलम्बन लेकर झाचाय॑ ने कह दिया, कि एक ही समय में एक 
ही द्रव्य में उत्पाद-व्यय-प्रौव्य का समवाय होने से द्रव्य ही उत्पादादित्रय 
रूप है । 

आचार्य ने उत्पाद आदि त्रय और द्रव्य गुण-पर्याय का सम्बन्ध 
बताते हुए यह कहा है, कि उत्पाद और विनाश ये द्रव्य के नही होते, किन्तु 
गुण-पर्याय के होते हैं" । आचार्य का यह कथन द्रव्य और गुणपर्याय के 
व्यवहार नयाश्रित भेद के ग्राश्नय से है, इतना ही नहीं, किन्तु सांख्य-सं मत 
आत्मा की कृटस्थता तथा नैयायिक-वेशेषिक संमत आत्म-द्रव्य की 
नित्यता का भी समन्वय करने का प्रयत्न इस कथन में है। बुद्धिप्रति- 
बिम्ब् या गुणान्तरोत्पत्ति के होते हुए भी जैसे आत्मा को उक्त दाशनिकों 
ने उस्पन्न या वितब्ट नहों मानता है, वैसे प्रस्तुत में आचार्य ने द्रव्य को भी 


४८ प्रबा्चन० २.८ । 
४5 परबचन० २.८ । 
<* ग्रबच्चन ० २.१० ॥ 
४) दंचा० ११,१५। 
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उत्पाद और व्यय-शील नहीं माना है । द्रव्य-नय के प्राधान्य से जब 
वस्तुदशन होता है, तब हम इसी परिणाम पर पहुँचते हैं । 

किन्तु वस्तु केवल द्रव्य अर्थात्‌ गुण-पर्याय शुन्य नहीं है, और न 
स्वभिन्न गुण पर्यायों का अविष्ठानमात्र । वह तो वस्तुतः ग्रुणपर्यायसमय 
है । हम पर्याय-तय के प्राधान्य से वस्तु को एकहूपता के साथ नानारूप 
में भो देखते हैं।अनादि-अनन्तकाल प्रवाह में उत्पन्न और विनष्ट 
होने वाले नानागुण-पर्यायों के बीच हम संकलित ध्र.वता भी पाते हैं । 
यह भ्रुवांश कूटस्थ न होकर सांख्यसंमत प्रकृति की तरह परिणामीनित्य 
प्रतीत होता है । यही कारण है, कि आचार्य ने पर्यायों में केवल उत्पाद 
और व्यय ही नहीं, किन्तु स्थिति भी मानी है । 
सत्कायंबाद-असत्कारयंवाद का समन्वय : 

सभी कार्यों के मूल में एकरूप कारण को मानने वाले दाशनिकों 
ने, चाहे वे सांख्य हों या प्राचीन वेदान्ती भतृ प्रपञ्च आदि या मध्य- 
कालीन वल्लभाचार्य“ आदि, सत्कामंवाद को मारना है। उनके मत में 
कार्य अपने-अपने कारण में सत्‌ होता है। तात्पयं यह है कि असत्‌ की 
उत्पत्ति नही, और सत्‌ का विनाश नहीं । इसके विपरीत न्याय वेशेषिक 
और पूर्वमीमांसा का मत है, कि कार्य अपने कारण में सत्‌ नहीं होता । 
पहले असत्‌ ऐसा अर्थात्‌ अपूर्व हो उत्पन्न होता है“* | तात्पयं यह हुआ 
कि असत्‌ की उत्पत्ति और उत्पन्न सत्‌ का विनाश होता है । 

आगमों के अभ्यास से हमने देखा है, कि द्रव्य और पर्याय दृष्टि 
से एक ही वस्तु में नित्यानित्यता सिद्ध की गई है। उसी तत्त्व का 
आश्रय लेकर आचार कुन्दकुन्द ने सत्कायेवाद-परिणामवाद और 
असत्कायवाद-आरम्भवाद का समन्वय करने का प्रयत्र किया है। उन्होंने 
द्रव्य-नय का भ्राश्नप लेकर सत्कायंवाद का समर्थन किया है, कि“भावस्स 
णशत्यि णासो णत्पि प्रभावस्स उप्पादों |” (पंचा० १५) द्रव्यदृष्टि से 


“२ ब्रबणन० २६ | पंचा० ११। 
४2 प्रभाणमी० प्रस्ता० पृ० ७। 
** बही प्ृ० ७। डृ 
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देखा जाए, तो भाव-वस्तु का कभी नाश नहीं होता, और अभाव की 
उत्पत्ति नहीं होती । अर्थात्‌ असत्‌ ऐसा कोई उत्पन्न नहीं होता । द्रव्य 
कभी नष्ट नहीं होता और जो कुछ उत्पन्न होता है वह द्रव्यात्मक, होने 
से पहले सवंथा असत्‌ था, यह नहीं कहा जा सकता । जैसे जीव द्रव्य 
नाना पर्यायों को धारण करता है, फिर भी यह नहीं कहा जा सकता 
कि वह नष्ट हुआ, या नया उत्पन्न हुआ। अतएव द्रव्यदृष्टि से यही 
मानना उचित है, कि-..एवं सदो विणासों झ्सदो जोबस्स नत्थि उप्पादों।” 
पंचा० १६९। 

इस प्रकार द्रव्यदृष्टि से सत्कायंवाद का समर्थन करके पर्याय-नय 
के आश्रय से आचाय॑ कुन्दकुन्द ने असत्कायंवाद का भी समर्थन किया 
कि “एवं सदो विशासों झसदो जीवस्स होह उप्पादों ॥” पंचा० ६० । गुण और 
पर्यायों में उत्पाद और व्यय होते है" | प्रतएवं यह मानना पड़ेगा, कि 
पर्याय-दृष्टि से सत्‌ का विनाश और असत्‌ की उत्पत्ति होती है। जीव 
का देव पर्याय जो पहले नहीं था श्रर्थात्‌ असत्‌ था, वह उत्पन्न होता है, 
और सत्‌--विद्यमान ऐसा मनुष्य पर्याय नष्ट भी होता है । 


आझाचाय का कहना है कि यद्यपि ये दोनों बाद अन्योन्य विरुद्ध 
दिखाई देते है, किन्तु नयों के आझ्राश्रय से वस्तुतः कोई विरोध नहीं'। 


द्रब्यों का भेद-अभेव : 

वाचक ने यह समाधान तो किया कि धमंञआ्रादि अमूतं हैं। अतएव 
उन सभी की एकत्र वृत्ति हो सकती है। किन्तु एक दूसरा प्रइन यह भी 
हो सकता है कि यदि इन सभी की वृत्ति एकत्र है, वे सभी परस्पर 
प्रविष्ट हैं, तब उन सभी की एकता क्‍यों नहीं मानी जाए ? इस प्रदन 
का समाधान आचाय॑ कुन्दकुन्द ने किया, कि उठों द्रव्य भ्रन्योन्य में प्रविष्ट 
हैं, एक दूसरे को अवकाश भी देते हैं, इनका नित्य सम्मेलन भी है, फिर 
भी उन सभी में एकता नहीं हो सकती, क्‍योंकि वे अपने स्वभाव का 








४“ “मुणपर्मणएसु भावा उप्पादयये पहुब्बन्ति । १५। 
“६ “हएसि लिबवरेहि भजिदं प्रध्णोग्णविरद्ठमविरद्ध ।! पंचा० ६० । पंचा० 
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परित्याग नहों करते” । स्वभाव भेद के कारण एकत्र वृत्ति होने पर भी 
उन सभी का भेद बना रहता है । 


धरम, अधर्म और आकाश ये तोनों अमूत हैं और भिन्नावगाह 
नहीं हैं, तब तीनों के बजाय एक आकाश का ही स्वभाव ऐसा क्‍यों न 
माना जाए, जो अवकाश, गति और स्थिति में कारण हो, यह मानने पर 
तीन द्रव्य के बजाय एक आकाश द्रव्य से ही काम चल सकता है--इस 
शंका का समाधान भी आचाय॑े ने दिया है, कि यदि आकाश को अवकाश 
की तरह गति और स्थिति में भी कारण माना जाए, तो ऊध्वंगति स्वभाव 
जीव लोकाकाश के अन्त पर स्थिर क्‍यों हो जाते हैं? इसलिए आकाश 
के अतिरिक्त धर्ं-अधरमं द्रव्यों को मानना चाहिए । दूसरी बात यह भी 
है, कि यदि धमं-अधरम द्रव्यों को आकाशातिरिक्त न माना जाए, तब 
लोकालोक का विभाग भी नहीं बनेगा“ । 

इस प्रकार स्वभावभेद के कारण पृथगुपलब्धि होने से तीनों को 
पृथक्‌- अन्य सिद्ध करके आचार का पअभेद पक्षपाती*मानस संतुष्ट नहीं 
हुआ, अतएव तीनों का परिमाण समान होने से तीनों को अपृथग्भूत भी 
कह दिया है“ । 
स्पाहाद एवं सप्तमड्धी : 

बाचक के तत्त्वार्थ में स्बाद्राद का जो रूप है, वह बश्रागममगत 
स्याद्वाद के विकास का सूचक नही है। भगवती-सूत्र की तरह वाचक ने 
भी भंगों में एकवचन आदि वचनभेदों को प्राधान्य दिया है। किन्तु 
आ्राचाय कुन्दकुन्द के भ्रन्थों में सप्तभंगी का वही रूप है, जो बाद के सभी 
दाशेनिकों में देखा जाता है। भ्रर्थात्‌ भंगों में भ्राचाय ने वचनभेद को 
महत्त्व नही दिया है। आचाय॑ ने प्रवचनसार में (२.२३) अवक्तव्य 
भंग को तृतीय स्थान दिया है, किन्तु पत्चास्तिकाय में उसका स्थान चतुर्थ 


<+ “जक्णोण्णं पयिसंता दिता शोगाससण्ण सण्णस्स । 
भेलंता वि भ निर्ख सग्गं सलाव ज विजहँति ।४ पंचा० ७। 
४ दंचा० ६६--१०२। 
33 पंचा० १०३ ॥ दे 
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रखा है, (गा० १४) दोनों ग्रन्थों में चार भंगों का ही शब्दतः उपादान 
है और ज्ञेष तीन भंगों की योजना करने की सूचना की है । इस सप्त- 
भंगी का समर्थन आचाये ने भी द्रव्य श्र पर्यायनय के आश्रय से किया 
है (प्रवचन २.१६) । 


घूर्तामृतें-विवेक : 

मूल वेशेषिक-सृत्रों में द्रव्यों का साधम्ये-वेधम्यं मुतंत्व-अमू्ंत्व 
धर्म को लेकर बताया नहीं है। इसी प्रकार गुणों का भी विभाग मूतं- 
गुण अमूतंगुण उमयगुण रूप से नहों किया है परन्तु प्रशस्तपाद में 
ऐसा हुआ है । अतएव मानना पड़ता है, कि प्रशस्तपाद के समय में ऐसी 
निरूपण की पद्धति प्रचलित थी । 


जैन आगमों में और वबाचक के तत्वा्थ मे द्रथ्यों के साधम्यं 
वेधम्यं प्रकरण में रूपी और अरूपी छाब्दो का प्रयोग देखा जाता है । 
किन्तु आचाय॑ क॒न्दकुन्द ने उन शब्दों के स्थान में मूर्त और अमूर्ते शब्द 
का प्रयोग किया है” । इतना ही नही, किन्तु गुणों का भी मूर्त और 
अमूते ऐसे विभागों में विभक्त किया है*'। आचार्य कुन्दकुन्द का यह 
वर्गीकरण वेशेषिक प्रभाव से रहित है, यह नहीं कहा जा सकता । 


आचार्य कुन्दकन्द ने मूर्त को जो व्याख्या की है, वह अपूर्व तो है, 
किन्तु निर्दोष है ऐसा नहीं कहा जा सकता | उन्होंने कहा है कि जो 
इंद्रियग्राह्म है, वह मूर्त है और शेप अमूर्त है'* । इस व्याख्या के स्वीकार 
करने पर परमाणु पुदूगल को जिसे स्वय आचाय ने मूर्त कहा है और 
इन्द्रियग्राह्म कहा है, अमूर्त मानना पड़ेगा । परमाणु में रूप एवं रस 
आदि होने से ही स्कन्ध मे वे होते है और इसीलिए यह प्रत्यक्ष होता है ? 
यदि यह मानकर परमाणु में इन्द्रियग्राह्मता की योग्यता का स्वीकार 


१० बंचा० १०४ । 

** प्रवजन० २. रे८,३े६ । 

5२ दंचा० १०६ प्रवबच्चन० २. ३६ । 
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किया जाए, तो वह मूर्त कहा जा सकता है। इस प्रकार लक्षण की 
निर्दोषता भी घटाई जा सकती है । 


पुद्गल द्रव्य को व्याख्या: 

आचाय॑े ने व्यवहार और निश्चय नय से पुद्गल द्रव्य की जो 
व्याख्या की है, वह अपूर्व है । उनका कहना है कि निश्चय नय की अपेक्षा 
से परमाणु ही पुदुगल-द्रव्य कहा जाना चाहिए और व्यवहार नय की 
अपेक्षा से स्कन्ध को पुदूगल कहना चाहिए**। 


पुदूगल द्रव्य की जब यह व्याख्या की, तब पुदूगल के गुण और 
पर्यायों में भी आचाय को स्वभाव और विभाव ऐसे दो भेद करना आव- 
इयक हुआ । अतएव उन्होंने कहा है, कि परमाण्‌ के गुण स्वाभाविक हैं और 
स्कन्ध के गुण वेभाविक हैं। इसी प्रकार परमाणु का अन्य निरपेक्ष 
परिणमन स्वभाव पर्याय है और परमाणु का स्कन्ध रूप परिणमन अन्य 
सापेक्ष होने से विभाव पर्याय है । ता 


प्रस्तुत में अन्य निरपेक्ष परिणमन को जो स्वभाव-पर्याय कहा 
गया है, उसका अर्य इतना ही समभना चाहिए, कि वह परिणमन काल 
भिन्‍न निमित्त कारण की अपेक्षा नहीं रखता । क्योंकि स्वयं आचार्य 
कुन्दक्न्द के मतसे भी सभी प्रकार के परिणामों में काल कारण 
होता ही है । 

आगे के दाशनिकों ने यह सिद्ध किया है, कि किसी भी कार्य की 
निष्पत्ति सामग्री से होती है, किसी एक कारण से नहीं । इसे ध्यान में 
रख कर आचार्य कुन्दकुन्द के उक्त शब्दों का अर्थ करना चाहिए। 


पुद्गल स्कनन्‍्ध : 
आचाये कुन्दकुन्द ने स्कनध के छह भेद बताए हैं, जो वाचक के 
तत्त्वार्थ में तथा आगमों में उस रूप में देखे नहीं जाते। वे छह भेद ये हैं- 
५४ लियमसार २९ । 
१० नियससार २७,२८। 
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१. अति स्थुलस्थुल--पृथ्वी, पर्वत आदि । 
२. स्थूल--घृत, जल, तेल आदि । 
३. स्थल सूक्ष्म---छाया, आतप आदि । 
४. सूक्ष्म-प्थुल--स्पशन, रसत, ध्राण और श्रोत्रेन्द्रिय के विषय- 
भूत स्कन्‍्ध । 
५. सूक्ष्म--कार्मण वर्गणा प्रायोग्य स्कन्ध । 
६. अति सूक्ष्म--कारमंण वर्गणा के भी योग्य जो न हों, ऐेसे अति 
सूक्ष्म स्कन्ध । 
परमाणु-चर्चा : 
आगम वर्णित द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव परमाणु की तथा 
उसकी नित्यानित्यता विषयक चर्चा हमने पहले की है। वाचक ने 
परमाण्‌ के विषय में 'उक्त च” कह करके किसी के परमाणु लक्षण को 
उद्धुत किया है, वह इस प्रकार है-- 
“कारणमेव तदन्त्यं सुक्मों नित्यश्श भवति परमाणः । 
एकरसगम्धवर्शोी.. हिस्पर्श! कार्यलिद्रश्व ॥7 
इस लक्षण में निम्न बातें स्पष्ट हैं-- 


१. द्विप्रदेश आदि सभी स्कन्धों का अन्त्यकारण परमाणु है । 

२. परमाणु सूक्ष्म है । 

३. परमाणु नित्य है । 

४. परमाणु में एक रस, एक गन्ध, एक वर्ण, दो स्पश होते हैं । 

५. परमाणु को सिद्धि कार्य से होती है। 

इन पांच बातों के अलावा वाचक दे “श्रेदादणु: (५.२७) इस 
सूत्र से परमाणु की उलत्ति भी बताई है। अतएवं यह स्पष्ट है, कि 
वाचक ने परमाणु की नित्यानित्यता को स्वीकार किया है, जो आगम में 
प्रतिपादित है । 

परमाणु के सम्बन्ध में आचाय॑ कुन्दकुन्द ने परमाणु के उक्त 
लक्षण को और भी स्पष्ट किया है। इतना ही नहीं किन्तु उसे दूसरे 


२४६ प्रागम-युत का जैन-दर्शत , 


दाहशनिकों की परिभाषा में समझाने का प्रयत्न भी किया है। परमाणु के 
मूल गुणों में शब्द को स्थान नहीं है, तब पुदूगल शब्द रूप कंसे और कब 
होता है, (पत्रचा० ५६) में इस बात का भी स्पष्टीकरण किया है-- 
आचाये कुन्दकन्द के परमाणु लक्षण में निम्न बातें हैं।*-- 
सभी स्कन्धों का अंतिम भाग परमाणु है| 
परमाणु शाश्वत है । 
अशब्द है, फिर भी शब्द का कारण है। 
अविभाज्य एवं एक है । 
मूतं है । 
चतुर्धातु का कारण है और कार भी है । 
परिणामी है | 
प्रदेशभेद न होने पर भी वह वर्णआादि को अवकाश देता है। 
धो का कर्ता और स्कंधान्तर से स्कृन्ध का भेदक है। 

काल और संख्या का प्रविभक्ता--व्यवहारनियामक भी पर- 
माणु है। 

११. एक रस, एक वर्ण, एक गन्ध और दो स्थशयुक्त है । 

१२. भिन्न होकर भी स्कनन्‍्ध का घटक है। 

१३. आत्मआदि है, आत्ममध्य है, आत्मआन्त है। 

१४. इन्द्रियाग्राह्म है । 

आचाय॑े ने 'धादु चबुक्कस्स कारण (पचा० ८५) अर्थात्‌ पृथ्वी, 

जल, तेज और वायु ये चार धातुओं का मूल कारण परमाणु है यह 
कह करके यह साफ कर दिया है, कि जैसा वंश्ेषिक या चार्वाक मानते 
हैं, वे घातुएं मूल तत्व नहीं, किन्तु सभी का मूल एक लक्षण परमाणु ही है। 


निरूपण : 


निफजय ओर व्यवहार--जेन आगमों में आत्माको शरीर से भिन्न 
भी कहां है और अभिन्न भी । जीव का ज्ञान परिणाम भी माना है और 
गत्यादि भी, जीव को क्रुष्णवर्ण भी कहा है और अवर्ण भी कहा है और 


5 दचा० ८४,८५,८७,८८। नियमसार २४-२७। 
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जीव को नित्य भी कहा है। और अनित्य भी, जीव को अमूते 
कह कर भी उसके नारक आदि अनेक मूत भेद बताए हैं। इस प्रकार 
जीव के शुद्ध और अशुद्ध दोनों रूपों का वर्णन आगमों में विस्तार 
से है । कहीं-कहीं द्रव्यायिक-पर्यायाथिक नयों का आश्रय लेकर 
विरोध का समन्वय भो किया गया है। वाचक ने भो जोव के 
वर्णन में सकमंक और अकमंक जीव का वर्णन मात्र कर दिया है। 
किन्तु आचाय॑ कुन्दकुन्द ने आत्मा के आगमोक्त वर्णन को समभने की 
चाबो बता दी है, जिश्चका उपयोग करके आमम के प्रत्येक वर्णन को हम 
सम+ सकते, हैं कि आत्मा के विषय में आगम में जो अमुक बात कंही 
गई वह किस दृष्टि से है। जीव का जा शुद्ध रूप आचाये ने बताया है, 
वह आगम काल में अज्ञात नही था | शुद्ध और अशुद्ध स्वरूप के विषय 
में आगम काल के आचार्यों को कोई भ्रम नहीं था। किन्तु आचाय॑े 
कुन्दकन्द के आत्मनिरूपण की जो विशेषता है, वह यह है, कि इन्होंने 
स्वसामयिक दाशंनिकों को प्रसिद्ध निरूषण शैली को जैन आत्मनिरूपण में 
अपनाया है । दूसरों के मन्तव्यों को, दूसरों की परिभाषाओं को अपने 


ढंग से अपनाकर या खण्डन करके जन मन्तव्य को दाह्येनिक रूप देने का 
प्रबल प्रयत्न किया है। 

ओऔपनिषद दशेन, विज्ञानवाद और शून्यवाद में वस्तु का निरूपण 
दो दृष्टिओं से होने लगा था। एक परमार्थ-दृष्टि और दूसरी व्यावहारिक 
दृष्टि । तत्त्व का एक रूप पारमाथिक और दूसरा सांवुतिक वर्णित है । 
एक भूतार्थ है तो दूसरा अभूतार्थ ! एक अलौकिक है, तो दूसरा लौकिक । 
एक शुद्ध है, तो दूसरा अशुद्ध । एक सूक्ष्म है,तो दूसरा स्थूल । जैन आगम 
में जैसा हमने पहले देखा व्यवहार और निश्चय ये दो नय या दृष्टियाँ 
क्रमश: स्थूल-लोकिक और सूक्ष्म-तत्वग्राही मानी जाती रहीं हैं। 

आचाये कुन्दकुन्द ने आत्मनिरूपण उन्हीं दो दृष्टियों का आश्रय 
लेकर किया है । आत्मा के पारमाथिक शुद्ध रूप का वर्णन निव्चय नय के 
आश्रय से और ग्रशुद्ध या लौकिक--स्थूल आत्मा का वर्णन व्यवहार 
नय के आश्रय से उन्होने किया है ।*“ - 


१० समय० ६ से, ३१ से, ६१ से । पंचा० १३४॥। मनियम० ३ से । भावप्रा० 
६४, १४६। प्रबन्चन० २.२,८०,१०० । 





रडद आगम-पुप्र का जतन्द्त 


बहिरात्मा, अन्तरात्मा, एवं परमात्मा : 


माण्डक्योपनिषद में आत्मा को चार प्रकार का माना है-अन्तः 
प्रज्ञ, बहिष्प्रज्ञ, उभयप्रज्ञ और अवाच्य । किन्तु आचाये कुन्दकुन्द ने बहि- 
रात्मा, अन्तरात्मा और परमात्मा ऐसे तीन प्रकार बतलाए हैं ।* बाह्य 
पदार्थों में जो आसक्त है, इन्द्रियों के द्वारा जो अपने शुद्ध स्वरूप से भ्रष्ट 
हुआ है, तथा जिसे देह और आत्मा का भेद ज्ञान नहीं, जो शरीर को ही 
आत्मा समभता है, ऐसा विपथगामी मूढ़ात्मा बहिरात्मा है। सांख्यों के 
प्राकृतिक, वेकृतिक और दाक्षणिक बन्ध का समावेश इसी बाह्यात्मा में 


हो जाता है ।' 


जिसे भेदज्ञान तो हो गया है. पर कमंवश सशरीर है और जो 
कर्मों के नाश में प्रयत्नशील है, ऐसा मोक्षमार्गारूढ़ अन्तरात्मा है। शरीर 
होते हुए भी वह समझता है, कि यह मेरा नहीं, मैं तो इससे भिन्न हूँ । 
ध्यान के बल से कमं-क्षय करके आत्मा अपने शुद्ध स्वरूप को जब प्राप्त 
करता है, तब वह परमात्मा है । 


परमात्मवर्णन में समन्वय : 

परमात्म-वर्णन में आचार्य कुन्दकुल्द ने अपनी समन्वय शक्ति का 
परिचय दिया है। अपने काल में स्वयंभू की प्रतिष्ठा को देखकर स्वयंभू 
शब्द का प्रयोग परमात्मा के लिए जेनसंमत अथ में उन्होंने कर दिया 
है ।*” इतना ही नहीं, किन्तु कर्म-विमुक्त शुद्ध आत्मा के लिए शिव, 
परमेष्ठिनू, विष्णु, चतुमुंख, बुद्ध एवं परमात्मा जैसे शब्दों का प्रयोग 
करके यह सूचित किया है, कि तत्वत देखा जाए, तो परमात्मा का रूप 


व नस लि ललनत 5 


5 प्लोक्षप्रा० ४ से। नियमसार १४६ से । 
5९ सांहियत० डड ॥ 
१०० प्रद्चन० १.१६ । 
गा “जाजो सिय परमेट्टं सब्बन्त्‌ विकु चउमुहो बुढ़ो । 
झहाप्यो थिय परमप्पो कस्मजिसुझ्ो य होह फुड ।” भावप्रा०: १४६ 


अध्यधोश्र जेन-दर्शन २४९ 


परमात्मा के विषय में आचाय ने जब यह कहा, कि वह न काये 
है और न कारण, तब बौढ़ों के असंस्कृत निर्वाण की, वेदान्तियों के 
ब्रह्ममाव को तथा सांख्यों के कूटस्थ-पुरुष मुक्त-स्वरूप की कल्पना का 
समन्वय उन्होंने किया है ।+ 

तत्कालीन नाना विरोधी वादों का सुन्दर समन्वय उन्होंने पर- 
मात्मा के स्वरूप वर्णन के बहाने कर दिया है। उससे पता चलता है, 
कि वे केवल पुराने शाइवत और उच्छेदवाद से ही नहीं, बल्कि नवीन 
विज्ञानाहेत और शुन्यवाद से भी परिचित थे। उन्होंने परमात्मा के 
विषय में कहा है--- 


“सस्सदमध उच्छेद॑ भव्वयमभव्य च्॒ सुण्णसिदरं ले । 
विष्णाणमविष्णाणं रत वि खुश्ञदि अ्सदि सब्भावे ॥ 
“+मत्रजा० ३७ 
यद्यपि उन्होंने जैनागमों के अनुसार आत्मा को काय-परिमाण 
भी माना है, फिर भी उपनिषद्‌ और दा निकों में प्रसिद्ध आत्मसवंगतत्व-- 
विभुत्व का भी अपने ढग से समर्थन किया है, कि-- 
“ब्रादा शाणपमार्ण णाणं ेयप्पमाणमुहिटंद । 
जेयं लोयालोयं तम्हा णाणं तु सव्वगयं।। 
सब्बगदो जिण बसहो सब्दे विय तग्गया जगदि क्ट्टा । 
जाणमयादो थ जिणो विसयादों तस्स ते भविया ॥४ 
--प्रव्चन० १-२३,२६ 
यहाँ सबेगत शब्द कायम रखकर अथ में परिवर्तन किया गया है, 
क्योंकि उन्होंने स्पप्ट हो कहा है, कि ज्ञान या आःमा सवंगत है। इसका 
मतलब यह नही, कि ज्ञानी ज्ञेय में प्रविष्ट है, या व्याप्त है, किन्तु जंसे 
चक्षु अर्थ से दूर रह कर भी उसका ज्ञान कर सकती है, वेसे आत्मा भी 
सर्व पदार्थों को जानता भर है--प्रवचन ० १.२८-३२ । 
अर्थात्‌ दूसरे दाशनिकों ने सर्वेगत शब्द का अथ्थ, गम धातु को 
गत्यथंक मानकर स्वव्यापक या विभु, ऐसा किया है, जब कि आचार्य ने 


स०७००- 


बण्३ पंचा० ३६ ॥ 


२४० आधतभ्-दुध का जेग-दर्घंग 


गमधातु को ज्ञाना्थंक मानकर सर्वंगत का अर्थ किया है-सर्वज्ञ । शब्द वही 
रहा, किन्तु अर्थ जैनाभिप्रेत बत गया | 

आचार्य ने विष्णु के जगत्कतृ त्व के मन्तव्य का भी समन्वय जैन 
दृष्टि से करने का प्रयत्न किया है । उन्होंने कहा है, कि व्यवहार-नय के 
आश्रय से जैनसंमत जीवकतृ त्व में और लोकसंमत विष्णु के जगत्कतृ त्व 
में विज्वेष अन्तर नहीं है। इन दोनों मन्तव्यों को यदि पारमाथिक माना 


जाए, तो दोष यह होगा कि दोनों के मत से मोक्ष की कल्पना असंगत हो 
जाएगी "** | 


कत त्वाकत त्वविवेक 
सांख्यों के मत से आत्मा में करत त्व नही“ है, क्योंकि उसमें 

परिणमन नहीं । कत्‌ त्व प्रकृति में है, क्योंकि वह प्रसवधर्मा हैं” । पुरुष 
वैसा नहीं । तात्पयं यह है, कि जो परिणमनशील हो, वह कर्ता हो सकता 
है। आचाय॑ कुन्दक्न्द ने भी आत्मा को सांख्यमत के समन्वय की दृष्टि से 
अकर्ता तो कहा ही है, किन्तु अकत्‌ त्व का तात्पये चैन दृष्टि से उन्होंने 
बताया है, कि आत्मा पुदुगल कर्मों का अर्थात्‌ अनात्म-परिणमन का 
कर्ता नहीं “| जो परिणमनशील हो वह कर्ता है। इस सांख्यसंमत व्याप्ति 
के बल से आत्मा को कर्ता है।* भी कहा है क्योंकि वह परिणमनशील है । 
सांख्यसंमत आत्मा की कूटस्थता--अपरिणमनशीलता आचार्य को मान्य 
नहीं । उन्होंने जैनागम प्रसिद्ध आत्मपरिणमन का समर्थन किया है" 
और संख्यों का निरास करके आत्मा को स्वपरिणामों का कर्ता माना है" 

११ बड़ों ते भी विभुत्य का स्वाभिप्रेत श्र्थ किया है, कि “विशुत्य पुनर्शान- 
प्रहाणप्रभावसंपन्नता' मध्यान्तविभागटीका पृ० ८३ । 

४४४ समयसार २५०-३४५२ | 

१९५ शाॉख्यका० १६, 

ग०३ बहो १्१। 

१०५ सस्यसार ८१-८८ | 

१०८ बहो ८९,६८ प्रबजन० । २.६२ से । नियमसार १८। 

१०९ प्रदर्शन १.४६ । १.५८-से । 

११९ ससयसार १२८ से । 


आझानमोसर लेस-यक्षतर २५१ 


कत्‌ त्व की व्यावहारिक व्याख्या लोक प्रसिद्ध भाषा प्रयोग की 
दृष्टि से होतो है, इस बात को स्वीकार करके भी आचाये ने बताया है 
कि नेश्चयिक या पारमाथिक कत्‌ त्व की व्याख्या दूसरी ही करना चाहिए। 
व्यवहार की भाषा में हम आत्मा को कर्म का भी कर्ता कह सकते हैं!" 
किन्तु नेइचयिक दृष्टि से किसी भी परिणाम या कार्य का कर्ता स्वद्रव्य ही 
है, पर द्रव्य नहीं*** | अतएवं आत्मा को ज्ञान झादि स्वपरिणामों का*** ही 
कर्ता मानना चाहिए। आत्मेतर कर्मंग्रादि यावत्‌ कारणों को अपेक्षा 
कारण या निमित्त कहना चाहिए" । 


वस्तुत: दाशनिकों की दृष्टि से जो उपादान कारण है, उसी को 
आचाये ने पारमाथिक दृष्टि से कर्ता कहा है और अन्य कारणों को 
बौद्ध दशन प्रसिद्ध हेतु, निमित्त या प्रत्यय दाब्द से कहा है । 


जिस प्रकार जैनों को ईदवरकत्तंत्व मान्य नहीं है,''" उसी प्रकार 
स्वंधा कमंकत्‌ त्व भो मान्य नही है। आचार्य की दाशंनिक दृष्टि ने यह 
दोष देख लिया, कि यदि सर्वकतृ त्व की जवाबदेही ईश्वर से छिनकर 
कर्म के ऊपर रखी जाए, तो पुरुष की स्वाधीनता खंडित हो जाती है 
इतना ही नहीं, किन्तु ऐसा मानने पर जैन के करमंकत्‌ त्व में और साँस्यों 
के प्रकृति कत्‌ त्व में भेद भी नही रह जाता और आत्मा सर्वेधा अकारक- 
अकर्ता हो जाता है| ऐसी स्थिति में हिसा या अब्रह्मचय का दोप आत्मा 
में न मानकर कर्म में ही मानना पड़ेगा" । अतएवं मानना यह चाहिए 
कि आत्मा के परिणामों का स्वयं आत्मा कर्ता है और कर्म अपेक्षा कारण 
है तथा कर्म के परिणामों में स्वयं कर्म कर्त्ता है और आत्मा अपेक्षा 


है! । 


33) सम्यसार १०५,११२-११५४। 
११९ समयतार ११०,१११। 

१)3 समयप्तार १२०७,१०६। 

४४ समयतार ८६-८८,३३६ 
१४७ समयसार ३५०-३२५२। 

११६ शमयसार ३२६-३७४ । 

११० ससयसार ८६-८८, ३३६ । 


२५२ आागत-शुंग का जेग-दर्शन 


जब तक मोह के कारण से जीव परद्रव्यों को अपना समझ कर 
उनके परिणामों में निमित्त बनता है, तब तक संसार-वृद्धि निश्चित है**॥ 
जब भेदज्ञान के द्वारा अनात्मा को पर समभता है, तब वह कम में निमित्त 
भी नहीं बनता और उसकी मृक्ति अवश्य होती है" । 


शुभ, अशुम एवं शुद्ध अध्यवसाय : 


सांख्यकारिका में कहा है कि धर्म--पुण्य से ऊध्वंगमन होता 
है, अधर्म--पाप से अधोगमन होता है, किन्तु ज्ञान से मुक्ति मिलती हैं"*। 
इसी बात को आचार्य ने जेन-परिभाषा का प्रयोग करके कहा है, कि 
आत्मा के तीन अध्यवसाय होते हैं--शुभ, अशुभ और शुद्ध । शुभाध्य- 
वसाय का फल स्वर्ग है,आशुभ का नरक श्रादि और छुद्ध का मुक्ति है'*! | 
इस मत की न्याय-वेशेषिक के साथ भी तुलना की जा सकती है। उनके 
मत से भी धर्म और अधर्म ये दोनों संसार के कारण हैं और धर्माधर्म से 
मुक्त शुद्ध चेतन्‍्य होने पर ही मृक्तिलाभ होता है। भेद यही है, कि वे मक्त 
आत्मा को शुद्ध रूप तो मानते हैं, किन्तु ज्ञानमय नहीं । 


ससार-वबणन : 


आचार्य कुन्दकुन्द के ग्रन्थो से यह जाना जाता है, कि वे सांख्य 
दर्शन से पर्याप्त मात्रा में प्रभावित हैं । जब बे आत्मा के अकतं,त्व आदि 
का समर्थन करते हैं"** तब वह प्रभाव स्पप्ट दिखता है । इतना ही नहीं, 
किन्तु सांख्यों की ही परिभाषा का प्रयोग करके उन्होंने संसार वर्णन भी 
किया है । सांख्यों के अनुसार प्रकृति और पुरुष का बन्ध ही संसार है। 
जैनागमों में प्रकृतिबंध नामक बंध का एक प्रकार माना गया है। अतएवं 
१3८ सममसार ७४-७४,६६,४१७-४१६ । 
१3; बहा ७६-७६,१००,१०४,३४३। 
१६: “घर शमनपृध्य गमनमघस्ताइभवत्यधर्मणस । झामेन चापबर्गर” 
सांह्यका० ४४ ; 
१२१ प्रदंन० १ ६,११,१२,१३, २.८६ । समयसार १४५-१६१ | 
१४६ उप्रयसार ८०,८१ ३४८, । 


इह्मभोसर जैन-दर्दांग २४१३ 


आचार्य ने अन्य शब्दों की अपेक्षा प्रकृति शब्द को संसार-वर्णन प्रसंग में 
प्रयुक्त करके सांच्य और जेन दश्शन की समानता की ओर संकेत किया हैं| 
उन्होंने कहा है-- 

“जया बु पयशियट्र. उप्पजदि विणर्सदि । 

पयड़ी थि चेदयट्र उपण्शदि विशस्सदि ॥३ 

एवं बंधों दुष्हंपि प्रण्जोज्मपक्ययाण हवे। 

धष्पणों पयडोए य संसारो तेज जायदे ४ 

--समयसार २२४०-४२ 
सांख्यों ने पड़ग्वंधन्याय से प्रकृति और पुरुष के संयोग से जो 
सर्ग माना है उसकी तुलना यहाँ करणीय है। 
“बुरुषस्थ वर्शाना्थ कंवल्यार्थ तथा प्रधानस्थ । 
पड़मवस्धवदुभयोरपि संयोगरतशछ्ृत: सर्गः ।' 
+--सांख्यका० २१ 
दोष-वर्णन : 
संसार-चक्र की गति रुकने से मोक्षलब्धि कैसे होती है, इसका 

वर्णन दाशनिक सूत्रों में विविध रूप से आता है, किन्तु सभी का तात्पये 
एक ही है कि अविद्या--मोह की निवत्ति से ही मोक्ष प्राप्त होता है। 
न्‍्याय-सूत्र के अनुसार मिथ्याज्ञान एव मोह ही सभी अनर्थों का मूल है । 
मिथ्या ज्ञान से राग और द्वेंष और अन्य दोष की परम्परा चलती है। 
दोष से शुभ और अशुभ प्रवृत्ति होती है। शुभ से धर्म और अशुभ से 
अधर्म होता है और उसी के कारण जन्म होता है और जन्म से दुःख 
प्राप्त होता है। यही संसार है। इसके विपरीत जब तत्त्व ज्ञान अर्थात्‌ 
सम्यग्ज्ञान होता है, तब मिथ्या ज्ञान--मोह का नाश होता है और उसके 
नाश से उत्तरोत्तर का भी निरोध हो जाता है" और इस प्रकार 
संसार-चक्र रुक जाता है। न्याय-सूत्र में सभी दोषों का समाबेश राग, 
देंष और मोह इन तीनों में कर दिया है"** और इन तीनों में भी मोह 


१२३ ज्यायधु० १.१.२। झौर स्यायमा० । 
१२४ जायसू० ४.१.३ । 
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को ही सबसे प्रबल माना है, क्योंकि यदि मोह नहीं तो अन्य कोई दोष 
उत्पन्न ही नहीं होते।*” । अतएव तत्व ज्ञान से वस्तुत: मोह को निवृत्ति 
होने पर संसार निर्मूल हो जाता है। योगसूत्र में क्लेश--दोषों का 
वर्गीकरण प्रकारान्तर से है”, किन्तु सभो दोषों का मूल अविद्या-- 
भिथ्या ज्ञान एवं मोह में हो माना गया है" योगसूत्र के अनुसार क्लेशों 
से कर्माशय--पुण्यापुण्य--घधमधम होता है*” और कर्माणय से उसका 
फल जाति-देह, आयु और भोग होता है**। यही संसार है।इस 
संसार-चक्र को रोकने का एक ही उपाय है, कि भेद-ज्ञान से--विवेक 
ख्याति से अविद्या का नाश किया जाए । उसी से कंबल्य प्राप्ति 
होती है"३” । 
साख्यों की प्रकृति त्रिगुणात्मक है!'-...सत््व, रजस्‌ और तमोरूप 
है । दूसरे शब्दों में प्रकृति सुख, दु ख और मोहात्मक है, अर्थात्‌ प्रीति-- 
राग, अप्रीति--द्ेंघ और विषाद--मोहात्मक है'३९ । सांख्यों ने* विपयंय 
से बन्ध--संसार माना है । सांख्यों के अनुसार पांच 4विपयंय वही हैं, जो 
योगसूत्र के अनुसार क्लेश है'*। तत्व के अभ्यास से जब अविपयंय हो 
जाता है, तब केवलज्ञान-भेदज्ञान हो जाता हँ"” । इसी से प्रकृति 
निवृत हो जाती है, और पुरुष कंवल्य लाभ करता है । 
बौद्ध दर्शन का प्रतीत्यसमुत्पाद प्रसिद्ध ही है, उसमें भी संसार 
चक्र के मूल में अविद्या ही है। उसी अविद्या के निरोध से संसार-चक्त 
“३२५ «तेबां भोहः पापोयान्‌ नामूढस्येतरोत्पस: ।” न्यायसू ० ४.१.६ । 
१२ “शझविद्यास्मितारागद्रेधाभिनिवेश्ञा: पथ्च क्लेशा: |” 
१२० “शविद्या क्षेत्रमुत्ततेषाम्‌” २.४ 
१२८ थोग० २.१२॥ 
*४९ बही २.१३ | 
१3 बहो० २.२४, २६१ 
१3) सांख्यका० १११ 
१३९ शांह्यका० १२। 
१३३ सांख्यका० ४४ । 
१३४ बहा ४७-४८ । 
१३७ बही द्ड। ४ 
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रुक जाता है'* । सभी दोषों का संग्रह बौद्धों ने भी राग, हेष और 
मोह में किया है! | बौद्धों ने मी राम द्वेंष के मूल में मोह ही को माना 
है** । यही अविद्या है । 

जैन आगमों में दोष वर्णन दो प्रकार से हुआ है। एक तो शास्त्रीय 
प्रकार है, जो जैन कमं-शास्त्र को विवेचना के अनुकूल है और दूसरा 
प्रकार लोकादर द्वारा अन्य तेथिकों में प्रचलित ऐसे दोष-वर्णन का 
अनुसरण करता है । 

कम शास्त्रीय परम्परा के अनुसार कषाय और योग ये ही दो 
बंध हेतु हैं, और उसो का विस्तार करके कभी-कभी मिध्यात्व, अविरति, 
कषाय और योग ये चार और कभी-कभी इनमें प्रमाद मिलाकर पांच 
हेतु बताए जाते है'* कपायरहित योग बन्ध का कारण होता नहों है, 
इसीलिए वस्तुल: कषाय ही बन्ध का कारण है| इसका स्पष्ट शब्दों में 
वाचक ने इस प्रकार निरूपण किया है । 

“सकथायत्वात्‌ जीव: कर्मणो योग्यान्‌ पृदूगलान भ्रावत्त ।स 
बन्ध ।” तत्त्वाथें० ८.२,३ । 

उक्त झास्त्रीय निरूपण प्रकार के अलावा तंथिक संमत मत को 
भी जैन आममो मे स्वीकृत किया है । उसके अनुसार राग, द्वेष और 
मोह ये तीन ससार के कारणरूप से जेन आगमों में बताए गए हैं और 
उनके त्याग का प्रतिपादन किया गया है" | जैन-संमत कषाय के चार 
प्रकारों को राग और द्वंष में समान्वत करके यह भी कहा गया है कि राग 
और दोप ये दो ही दोष हैं!” । दूसरे दाशनिकों की तरह यह भी स्वीकृत 
किया है, कि राग और द्वेष ये भी मूल में मोह है-- 





१२६ 


5६ शुद्धतलनन पृ० ३० । 

१37 बुद्धअचन पृ० २२ । अभिषभ्म ० ३.५ । 

१3: बुद्धमन टि० पृ० ४। 

१३: तसस्‍्वायंसूत्र (पं० सुललाल जो) ८.१ । 

१४१ उतस्तराष्ययन २१.२६ १ २३ ४३ । २८.२० । २६.७१॥ ३७.२,६॥ 

१४१ “दोहि ठा्णोह पापकम्सा बंधंति | तं जहा--रागेण ये दोसेण य । रागे 
इथिहे पच्चतें त॑ जहा साथा य लोगे ये। दोसे “'कोहे या भाणे थे ।” स्था० २० 
उ० २ प्रश्ञापनाषद २३। उत्त० ३०.१ । 
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+रागो य दोसो विय कम्मबोयं कम्मं व मोहप्पसमव॑ वयन्ति ।/ 
उत्तरा० ३२.७ । 


जैन कमंशास्त्र के अनुसार मोहनीय कर्म के दो भेद हैं दशेन- 
मोह और चारित्र मोह । दूसरे दाशेनिकों ने जिसे अविद्या. अज्ञान, तमस्‌, 
मोह या भिथ्यात्व कहा है, वही जैन संमत दशनमोह है और दूसरों के 
राग और द्वेष का अन्तर्भाव जन-संमत चारित्र मोह में है। जैन संमत 
ज्ञानावरणीय कर्म से जन्य अज्ञान में और दशेनान्तर संमत अविद्या मोह या 
मिथ्याज्ञान में अत्यन्त वेलक्षण्य है, इसका ध्यान रखना चाहिए । क्योंकि 
अविद्या से उनका तात्पयं है, जीव को विपथगामी करने वाला मिथ्यात्व 
या मोह, किन्तु ज्ञानवरणीयजन्य अज्ञान में ज्ञान का अभाव मात्र 
विवक्षित है । अर्थात्‌ दर्शवान्तरीय--अविद्या कदाग्रह का कारण होती है, 
अनात्मा में आत्मा के अध्यास का कारण बनती है, जब कि जैन-संमत 
उक्त अज्ञान जानने की अशक्ति को सूचित करता है। एक--अविद्या के 
कारण संसार बढ़ता ही है, जब कि दूसरा--अज्ञान ससार को बढ़ाता ही 
है, ऐसा नियम नहीं है । 


नीचे दोपों का तुलनात्मक कोष्ठक दिया जाता है-- 


जैन नेयायिक सांख्य योग बोद 
मोहनीय वोष गुण विपयंय क्लेश अ्रकुशलहेलु 


१ दंग मोह मोह तमोगुण. तमस अविद्या मोह 
मोह अस्मिता 


२ चारित्र मोह 
यो ] राग सत्वगुण महामोह राग राग 
कम द्वेष रजोगुण. तामित्र द्वेष हेप 


अन्धतामित्र अभिनिवेश 
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आचाये कुन्दकुन्द ने जैन परिभाषा के अनुसार संसारवर्धक दोषों 
का वर्णन किया तो है"*९ किन्तु अधिकतर दोषवर्णन सवंसुगमता की 
दृष्टि से किया है। यही कारण है, कि उनके ग्रन्थों में राग, द्वेष और 
मोह इन तीन मौलिक दोषों का बार-बार जिक्र आता है!” और मुक्ति 
के लिए इन्हीं दोषों को दूर करने के लिए भार दिया गया है । 


भेद-ज्ञान : 
सभी आस्तिक दर्शनों के अनुसार विशेष कर अनात्मा से आत्मा 
का विवेक करना या भेदज्ञान करना, यही सम्यग्ज्ञान है, अमोह है। बौद्धों ने 
सत्कायदृष्टि का निवारण करके मूढदृष्टि के त्याग का जो उपदेश दिया 
है, उसमें भी रूप, विज्ञान आदि में आत्म-बुद्धि के त्याग की ओर ही लक्ष्य 
दिया गया है। आचार्य कुन्दकुन्द ने भी अपने भ्रन्थों में भेदश्ञान कराने 
का प्रयत्न किया है। वे भी कहते हैं, कि आत्मा मार्गंणास्थान, गुणस्थान, 
जीवस्थान, नारक, तियंड्च, मनुष्य, और देव, नही है । वह बाल, वृद्ध, 
और तरुण नहीं है | वह राग द्वेष, मोह नहीं है; क्रोष, मान, माया और 
लोभ नहीं है। बह कम, नोकरम नहीं है । उसमें वर्ण आदि नहीं है इत्यादि 
भेदाभ्यास करना चाहिए" । छुद्धात्मा का यह भेदाभ्यास जैनागमों में 
भी विद्यमान है ही। उसे ही पल्‍लवित करके आचाय॑ ने शुद्धात्मस्वरूप का 
वर्णन किया है । 
तत्त्वाभ्यास होने पर पुरुष को होने वाले विशुद्ध ज्ञान का वर्णन 
सांख्यों ने किया है, कि-- 
/एवं तत्त्वाभ्यासाझ्ास्मि न में नाहमित्यपरिदेषस्‌ । 
झवजिपयंयादिशुद्ध। केवसमुत्यशते.. झ्ञानभू ॥। 
“-सांच्यका० ६४ 

१४२ धसयसार ६४,६६,११६,१८५,१८४८ | पंचा० ४७, १४७ इत्यादि । नियम- 
सार ८१ । 

१४३ थबलन १.८४,८८ । पंचा० १३५,१३६,१४६,१५३, १५६ । समयसार 
१६५४५,१८६,१९१,२०१,३०६,३०७, ३०६,३१० । नियमसार ५७,८० इत्यादि । 

१४४ नियमसार ७०-८३,१०६ । समयसार ६,२२,२५-६० ४२०-४३३ । 
प्रबडन० २.६६ से । 
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इसी प्रकार आचार्य कुन्दकुन्द ने भी आत्मा और अनात्मा, बन्ध 
और मोक्ष का वर्णन करके साधक को उपदेश दिया है, कि आत्मा और 
बन्ध दोनों के स्वभाव को जानकर जो बन्धन में नहीं रमण करता, वह 
मुक्त हो जाता है*”। बद्ध आत्मा भी प्रज्ञा के सहारे आत्मा और 
अनात्मा का भेद जान लेता है**। उन्होंने कहा है-- 


“कण्णाए घेतव्यों जो चेदा सो श्रहूं तु णिच्छयदो । 
पण्णाएं घेतव्वों जो बटदा सो अ्रह॑ तु णिउ्छयदों ।। 
पण्णाएं घेतव्वों जो णादा तो श्रह तु णिच्छयदों । 
अवसेसा जे भावा ते सज्| परेति णादव्या ॥ 
-संमयसार ३२५४-२७ 


आचाय॑ के इस वर्णन में आत्मा के द्रष्ट्त्व और ज्ञातृत्व की जो 
बात कही गई है, वह सांख्य संमत पुरुष के दृष्ट्त्व की याद दिलाती है।*”। 


प्रमाण-चर्चा : डर 


आचार्य कुन्दकुन्द ने अपने ग्रन्थों में स्वतन्त्रभाव से प्रमाण की 
चर्चा ती नही की है। और न उमास्वाति की तरह शब्दतः: पाँच ज्ञानों 
को प्रमाण संज्ञा ही दी है । फिर भी ज्ञानों का जो प्रासंगिक वर्णन है, वह 
दाश॑निकों की प्रमाणचर्चा से प्रभावित है ही । अतएव ज्ञानचर्चा को ही 
प्रमाणचर्चा मान कर प्रस्तुत में वर्णन किया जाता है। इतना तो किसी 
से छिपा नही रहता, कि वाचक उमास्वाति की ज्ञानचर्चा से आचार 
कुन्दकुन्द की ज्ञानचर्चा में दाशनिक विकास की मात्रा अधिक है। यह 
बात आगे की चर्चा से स्पष्ट हो सकेगी ।* 


बद्वेत बृष्टि : 
आचाये कुन्दकुन्द का श्रेष्ठ भ्रन्थ समयसार है। उसमें उन्होंने 
तत्वों का विवेचन नैद्चथिक दृष्टि का अवलम्बन लेकर किया है । खास 


१४५ धममसार ३२१ । 
१४१ कही ३२२ 
१४० सांहयका० १६,६६। 
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उद्देश्य तो है-आत्मा के निरुपाधिक शुद्ध स्वरूप का प्रतिपादन। किन्तु उसी 
के लिए अन्य तत्वों का भी पारमाथिक रूप बताने का आचाय ने प्रयत्न 
किया है । आत्मा के शुद्ध स्वरूप का वर्णन करते हुए आचार ने कहा 
है, कि व्यवहार दृष्टि के आश्रय से यद्यपि आत्मा श्रौर उसके ज्ञान ग्रादि 
गुणों में पारस्परिक, भेद का प्रतिपादन किया जाता है, फिर भी निश्चय 
दृष्टि से इतना ही कहना पर्याप्त है, कि जो ज्ञाता है, वही आत्मा है या 
झात्मा ज्ञायक है, अन्य कुछ नही *“। इस प्रकार आचार्य की अभेदगा- 
मिनी दृष्टि ने आत्मा के सभी गुणों का अभेद ज्ञान-गुण में कर दिया है 
और अन्यत्र स्पष्टतया समर्थन भी किया है, कि संपूर्ण ज्ञान ही ऐकान्तिक 
सुख है ** । इतना ही नहीं, किन्तु द्रव्य और ग्रुण में अर्थात्‌ ज्ञान और 
ज्ञानी में भी कोई भेद नही है, ऐसा प्रतिपादन किया है । उनका कहना 
है कि आत्मा कर्ता हो, ज्ञान करण हो, यह बात भी नहीं, किन्तु “जो 
जाणदि सो णाणं ण हवदि णाणेण जाणगो आादा ।” प्रवचन० १.३५। 
उन्होंने आत्मा को ही उपनिषद्‌ को भाषा में सर्वेस्व बताया है और 
उसी का अवलम्बन मुक्ति है, ऐसा प्रतिपादन किया है?" । 


आचार्य कुन्दकुन्द की अभेद दृष्टि को इतने से भी संतोष नही हुआ । 
उनके सामने विज्ञानाईन तथा आत्माहेत का आदर्श भी था । विज्ञानाईत- 
बादियों का कहना है, कि ज्ञान में ज्ञानातिरिक्त बाह्य पदार्थों का प्रतिभास 
नही होता, स्व का ही प्रतिभास होता है। ब्रह्माद्ंत का भी यही अभिप्राय 
है, कि संसार में ब्रह्मातिरिक्त कुछ नही है। अतएवं सभी प्रतिभासो में ब्रह्म 
हो प्रतिभासित होता है । 


इन दोनों मतों के समन्वय की दृष्टि से आचाये ने कह दिया, 
कि निश्चय दृष्टि से केवल ज्ञानी आत्मा को ही जानता है, बाह्य पदार्थों 


१४८ सस्वसार ६,७ । 

१४९ प्रद्चन० १.५६,६० । 

१०० समयसार १०,११, ४२३ पंजचा० ४०,४६ देखो प्रस्तावना १० 
१२११, १२२ । 
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को नहीं"*१ | ऐसा कह करके तो आचाये ने जैन दर्शन और अद्वेतवाद 
का अन्तर बहुत कम कर दिया है, और जैन दर्शन को अद्वेतवाद के 
मिकट रख दिया है । 


आचार्य दुन्दकुन्दकृत सवज्ञ की उक्त व्याख्या अपूर्व है और उन्हीं 
के कुछ अनुयायियों तक सीमित रही है | दिगम्बर जैन दाशनिक अकलं- 
कादि ने भी इसे छोड़ हो दिया है । 


ज्ञान की स्व-पर-प्रकाशकता : 


दाशनिकों में यह एक विवाद का विषय रहा है, कि ज्ञान को 
स्वप्रकाशक, परप्रकाशक या स्वपरप्रकाशक माना जाए। वाचक ने 
इस चर्चा को ज्ञान के विवेचन में छेड़ा ही नही है । संभवत: आचार्य 
कुन्दकुन्द ही प्रथम जेन आचार्य हैं, जिन्होंने ज्ञान को स्वपरप्रकाशक 
मान कर इस चर्चा का सूत्रपात जैन दशेन में किया । आचार्य कुन्दकुन्द 
के बाद के सभी आचार्यों ने आचार्य के इस मकाव्य को एक स्वर से 
माना है। 

आचाये की इस चर्चा का सार नीचे दिया जाता है जिससे 
उनकी दलीलों का क्रम ध्यान में आ जाएगा--(नियमसार--- १६०- 
१७० ) ॥ 

प्रइन-- यदि ज्ञान को परद्रव्यप्रकाशक, दशंन को आत्मा का-- 
स्वद्रब्य का (जीव का) प्रकाशक और आत्मा को स्वपरप्रकाशक माना 
जाए तो कया दोष है ? (१६०) 

उत्तर--यही दोष है, कि ऐसा मानने पर ज्ञान और दर्शन का 
अत्यन्त बंलक्षण्य होने से दोनों को अत्यन्त भिन्न मानना पड़ेगा । क्योंकि 
ज्ञान तो परद्रव्य को जानता है, दर्शन नहीं । (१६१) 


दूसरी आपत्ति यह है, कि स्वपरप्रकाशक होने से आत्मा तो 
पर का भी प्रकाशक है । अतएवं वह दशन से जो कि परप्रकाशक नहीं, 
भिन्न ही सिद्ध होगा । (१६२) 


१०२ “जाणावि पस्सदि सब्बं वबहारणयेज केवलो भगयं । 3 
केवलजाणो आाणदि पत्सदि जियमेज अप्पाणं ४/ नियससार १५८ 
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अतएवं मानना यह चाहिए, कि ज्ञान व्यवहार-नय से पर- 
प्रकाशक है, और दर्शन भी तथा आत्मा भी व्यवहार-नय से ही पर- 
प्रकाशक है, और दर्शन भी । (१६३) 


किन्तु निर्चय-नय की अपेक्षा से ज्ञान स्व प्रकाशक है, भौर दर्शन 
भी तथा आत्मा स्वप्रकाशक है, और दशेन भी है। (१६४) 


प्रदद--यदि निएवय तय को ही स्वीकार किया जाए और कहा 
जाए कि केवल ज्ञानी आत्म-स्वरूप को हो जानता है, लोकालोक को नहीं 
तब क्या दोष है ? (१६५) 

उत्तर--जो मूर्त और अमृत को, जीव और अजीव को, स्व 
और सभी को जानता है, उसके ज्ञान को अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष कहा जाता 
है और जो पूर्वोक्त सकल द्वव्यों को उनके नाना पर्यायों के साथ नहीं 
जानता, उसके ज्ञान को परोक्ष कहा जाता है। अतएव यदि एकान्त 
निशचय-नय का आग्रह रखा जाए तो केवल ज्ञानी को प्रत्यक्ष नही, किन्तु 
परोक्ष ज्ञान होता है, यह मानना पड़गा । (१६६--१६७ ) 


प्रन्‍्न--और यदि व्यवहार नय का ६ आग्रह रख कर ऐसा कहा 
जाए कि केवल ज्ञानी लोकालोक को तो जानता है, किन्तु स्वद्रव्य आत्मा 
को नही जानता, तब क्‍या दोष होगा ? (१६८) 


उत्तर--ज्ञान ही तो जीव का स्वरूप है। अतएब पर द्रव्य को 
जानने वाला ज्ञान स्वद्रव्य आत्मा को न जाने, यह कंसे संभव है और 
यदि ज्ञान स्वद्रव्य आत्मा को नहीं जानता है, ऐसा ग्राग्रह हो, तब बह 
मानना पड़ेगा, कि ज्ञान जीव स्वरूप नहीं, किन्तु उससे भिन्न है । वस्तुतः 
देखा जाए, तो ज्ञान ही आत्मा है और आत्मा ही ज्ञान है। भ्रतएवं व्यव- 
हार और निश्चय दोनों के समन्वय से यही कहना उचित है, कि ज्ञान 
स्वपरप्रकाशक है और दर्शन भी । (१६६-१७० ) 


सभ्यग्जान : 


वाचक ने सम्यग्ज्ञान का अर्थ किया है-अव्यभिचारि, प्रशस्त और 
संगत । किन्तु आचार्य कुन्दकुन्द ने सम्यस्शान की जो व्याख्या की हैं, 
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उसमें दाशनिक प्रसिद्ध समारोप का व्यवच्छेद अभिप्रेत है। उन्होंने 
कहा है-- 

“संसयविभोहविव्भभविवज्जियं होदि सण्णाणं ॥ 

--नियभसार ५१ 

संशय, विभोह और विश्रम से वर्जित ज्ञान सम्यस्ज्ञान है । 

एक दूसरी बात भी ध्यान देने योग्य है। विशेषकर बौद्ध आदि 
दाद्यनिकों ने सम्यग्ज्ञान के प्रसंग में हेय और उपादेय शब्द का प्रयोग 
किया है। आचार्य कुन्दकुन्द भी हेयोपादेय तत्त्वों के अधिगम को सम्य- 
र्ञान कहते हैं |“? 
स्वमावशान और विभावज्ञान : 

वाचक ने पूर्व परम्परा के अनुसार मति, श्रुत, अवधि और मनः 
पर्याय ज्ञानों को क्षायोपशमिक और केवल को क्षायिक ज्ञान कहा है। 
किन्तु आचार कुन्दकुन्द के दशन की विशेषता यह है, कि वे सर्वंगम्य 
परिभाषा का उपयोग करते हैं। अतएवं उन्होंने क्षायोपशमिक ज्ञानों के 
लिए विभाव ज्ञान और क्षायिक ज्ञान के लिए स्वभाव ज्ञान-इन शब्दों 
का प्रयोग किया है । उनकी व्याख्या है, कि कर्मोपाधिवर्जित जो पर्याय 
हों, वे स्वाभाविक पर्याय हैं और कर्मोपाधिक जो पर्याय हो, वे वंभाविक 
पर्याय हैं" । इस व्याख्या के अनुसार शुद्ध आत्मा का ज्ञानोपयोग 
स्वभावज्ञान है और अशुद्ध आत्मा का ज्ञानोपयोग विभावज्ञान है । 
प्रत्यक्ष-परोक्ष : 

आचाये कृुन्दक्त्द ने वाचक की तरह प्राचीन आगममों की 
व्यवस्था के अनुसार ही ज्ञानों में प्रत्यक्षत्व-परोक्षत्व की व्यवस्था की है । 
पूर्वोक्त स्वपरप्रकाश की चर्चा के प्रसंग में प्रत्यक्ष-परीक्ष ज्ञान की जो 
व्यास्या दी गई है, वही प्रवचनसार (१.४०.४१,५४-५८;, में भी है, 


५। मियससार ३८ । 
7५४४ वियमसार १०,११,१२। 
+५५ तियमसार १५॥ १ 
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प्रयत्न किया है। उनका कहना है, कि दूसरे दाशंनिक इन्द्रियजन्य ज्ञानों 
को प्रत्यक्ष मानते हैं, किन्तु वह प्रत्यक्ष केसे हो सकता है? क्योंकि 
इन्द्रियाँ तो अनात्मरूप होने से परद्रव्य हैं। ग्रतएव इन्द्रियों के द्वारा 
उपलब्ध वस्तु का ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । इन्द्रियजन्य ज्ञान के 
लिए परोक्ष शब्द ही उपयुक्त है, क्योंकि पर से होने वाले ज्ञान ही को 
तो परोक्ष कहते हैं ४४ । 


ज्ञप्ति का तात्पय : 

शान से श्रध॑ जानमे का मतलब बया है? क्या शान अ्रथंरूष हो जाता है 
अथवा शाम झौर शय का भेद मिट जाता है ? या जंसा भ्र्थ का ध्राकार होता है, 
शेसा झाकार शान का हो जाता है ? या शान हर्य में प्रविष्ट हो जाता है? या श् 
ज्ञान में प्रविष्ट हो जाता है ? या ज्ञान प्रथं में उत्पन्न होता है ? इन प्रदनों का उत्तर 
झाचाय॑ ने झपने ढंग से बेने का प्रथत्त किया है । 

आचाये का कहना है, कि तानी ज्ञान स्वभाव है और अर्थ ज्ञेय 
स्व भाव । अ्रतए व भिन्न स्वभाव होने से ये दोनों स्वतन्त्र हैं एक की वृत्ति दूसरे 
में नही है' । ऐसा कह करके वस्तुत. श्राचाय ने यह बताया है, कि ससार 
में मात्र विज्ञानादंत नही, वाह्मार्थ भी है। उन्होंने दृष्टान्‍्त दिया है, कि 
जैसे चक्षु अपने में रूप का प्रवेश न होने पर भी रूप को जानती है, वंसे 
ही ज्ञान बाह्यार्थों को विषय करता है *४। दोनों में विषय-विषयी 
भावरूप सम्बन्ध को छोड़ कर और कोई सम्बन्ध नही है । 'प्रर्थों में ज्ञान 
है! इसका तात्पयं बतलाते हुए आचाय ने इन्द्रनील माण का दृष्टान्त 
दिया है, और कहा है, कि ज॑से दूध के बतंन में रखा हुआ इन्द्रनील मणि 
अपनी दीप्ति से दूध के रूप का अभिभव करके उसमें रहता है, वेसे ही ज्ञान 
भी अर्थों में है। तात्पय यह है, कि दूधगत मणि स्वयं द्रव्यत: सम्पूर्ण 
दूध मे व्याप्त नहीं है, फिर भी उसकी दीप्ति के कारण समस्त दूध नील 
वर्ण का दिखाई देता है, उसी प्रकार ज्ञान सम्पूर्ण अर्थ में द्रब्यतः नहीं 





४५ प्रदतधनसार ५७,५८। 
५७ पश्णन० १ २८। 
३४८ ग्रक्धन० २१.२८,२६ ॥ 
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होता है, तथापि विचित्र शक्ति के कारण अर्थ को जान लेता है | इसीलि' 
अथ में ज्ञान है, ऐसा कहा जाता है” | इसी प्रकार, यदि भ्रर्थ में ज्ञाः 
है, तो ज्ञान में भी अर्थ है, यह भो मानना उचित है। क्योंकि यदि ज्ञा 
में अर्थ नही, तो ज्ञान किसका होगा** ? इस प्रकार ज्ञान और अथं क 
परस्पर में प्रवेश न होते हुए भी विषयविषयीभाव के कारण 'ज्ञार 
में अर्थ'ी और “अथ में ज्ञान इस व्यवहार की उपपत्ति आचार्य 
बतलाई है । 


शान-दहंन का यौगपद्य : 


वाचक की तरह आचाये कन्दकुन्द ने भी केवली के ज्ञान भौ 
दर्शन का यौगपद्य माना है। विशेषता यह है, कि आचार्य ने यौगपः 
के समर्थन में दृष्टान्त दिया है, कि जैसे सूर्य के प्रकाश और ताप युगप 
होते हैं, बसे ही केवली के ज्ञान और दर्शन का यौगपद्य है -- 
“जुगव बटूद णाणं केवलणारिस्स दंसर्ण तहा । 
दिणयर पयासताप॑ं जह बट्इ तह मुणेयव्थ ।। नियमसार १५६ । 
सर्वेश का ज्ञान : 
आचार्य कुन्दकुन्द ने अपनी अभेद दृष्टि के अनुरूप निध्चय-दुि 
से सर्वज्ञ की नयी व्याख्या की है और भेद-दृष्टि का अवलम्बन कर 
बालों के अनुकूल होकर व्यवहार-दृष्टि से सर्वन्ञ की वही व्याख्या की 
जो आगमों में (था वाचक के तत्त्वार्थ में है । उन्होंने कहा है-- 
“जञाणवि पस्त्तदि सब्वं बवह/रणएण केवलो भगवं । 
केवलणाणो जाणादि पस्सदि लियमेण प्रप्पाणं ।( 
“+निममसार १५८ 
व्यवहार-दृष्टि से कहा जाता है, कि केवलों सभो द्वव्यों ३ 
जानते हैं, किन्तु परमार्थतः वह आत्मा को ही जानता है । 
सबंज्ञ के व्यावहारिक ज्ञान की वर्णना करते हुए उन्होंने १ 
बात को बलपूर्वक कहा है, कि त्रैकालिक सभी द्रव्यों और पर्यायों ' 
+५' प्रबचन० १.३० । 


*« बहो ३१। मे 
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ज्ञान सर्वज्ञ को युगपद्‌ होता है, ऐसा ही मानना चाहिए*”। क्योंकि 
यदि वह त्रेकालिक द्वव्यों और उनके पर्यायों को युगपद्‌ न जानकर क्रमशः 
जानेग।, तब तो वह किसो एक द्रव्य को भो उनके सभी पर्यायों के साथ 
नहीं जान सकेगा*' | और जब एक ही द्रव्य को उसके अनन्त पर्यायों 
के साथ नही जान सकेगा, तो वह सर्वेत्ष कंसे होगा *३ ? दूसरी बात 
यह ॒ भी है, कि यदि अर्थों की अपेक्षा करके ज्ञान क्रमश: उत्पन्न होता है, 
ऐसा माना जाए, तब कोई ज्ञान नित्य, क्षायिक और सर्ब-विषयक सिद्ध 
होगा नहीं । यही तो सर्वज्ञ-ज्ञान का माहात्म्य है, कि वह नित्य 
त्रेकालिक सभी विषयों को युगपत्‌ जानताहै'”। 

किन्तु जो पर्याय अनुत्पन्न हैं और विनष्ट हैं, ऐसे अम्नद्भू त पर्यायों 
को केवलज्ञानी किस प्रकार जानता है ? इस प्रश्न का उत्तर उन्होंने 
दिया है, कि समस्त द्रव्यो के सद्भ,त और असद्भू त सभी पर्याय विश्षेष रूप 
से वर्तमानकालिक पर्यायों की तरह स्पष्ट प्रतिभासित होते हैं** | यही 
तो उस ज्ञान को दिव्यता है, कि वह अजात और नष्ट दोनों पर्यायों को 
जान लेता है'”। 


सतिज्ञान : 

आचार्य कुन्दकुन्द ने मतिज्ञान के भेदों का निरूपण प्राचीन 
परम्परा के अनुकूल अवग्रह आदि रूप से करके ही संतोष नहीं माना, किन्तु 
अन्य प्रकार से भी किया है। वाचक ने एक जीव में अधिक से अधिक 
चार ज्ञानों का यौगपद्य मानकर भी कहा है, कि उन चारों का उपयोग 
तो क्रमशः: ही होगा" । अतएवं यह तो निश्चित है, कि वाचक ने 


१६१ थ्रबचन० १.४७ | 

१६१ पद्णन० १.४८। 

१६३ बहा १.४६ । 

१६४ वही १.५०। 

१६७ वही १.५१ । 

१5६ प्रबचनन० १.३७,३८। 
+६० बही १.३६ । 

१६८ तत्वायं भा० १.३१ । 
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मतिज्ञान आदि के लब्धि और उपयोग ऐसे दो भेदों को स्वीकार किया 
है । किन्तु आचाये कुन्दकुन्द ने मतिज्ञान के उपलब्धि, भावना 3 
उपयोग ये तीन भेद भी किए हैं"*। प्रस्तुत में उपलब्धि, लब्धि-समाना' 
नहीं है । वाचक का मति उपयोग-उपलब्धि शब्द से विवक्षित जान पड़ 
है । इन्द्रियजन्य ज्ञानों के लिए दाशनिकों में उपलब्धि शब्द प्रसिद्ध 
है । उसी शब्द का प्रयोग आचाये ने उसी अथ में प्रस्तुत किया ६ 
इन्द्रियजन्य ज्ञान के बाद मनुप्य उपलब्ध विषय में संस्कार दृढ़ करने 
लिए जो मनन क्रता है, वह भावना है। इस ज्ञान में मन की मुख्य 
है | इसके बाद उपयोग है। यहाँ उपयोग शब्द का अर्थ केवल ज्ञा 
व्यापार नही, किन्तु भावित विषय में आत्मा की तन्‍्मयता ही उपब 
शब्द से आचार को इष्ट है, यह जान पड़ता है। 


श्रुतज्ञान : 


वाचक ने 'प्रमाणनयेरधिगसः” (१.६) इस सूत्र में नयों ' 
प्रमाण से पृथक रखा है। वाचक ने पाँच ज्ञानों के साथ प्रमाणों 
अभेद तो बताया ही है “,किन्तु नयों को किस ज्ञान में समाविष्ट करर 
इसकी चर्चा नहीं की है। आचार्य कुन्दकन्द ने श्रुत के भेदों की च 
करते हुए नयों को भी श्रुत का एक भेद बतलाया है। उन्होंने श्रुत 
भेद इस प्रकार किए हैं-लब्धि, भावना, उपयोग और नय*” | 


आचाय॑े ने सम्यग्दशन की व्याख्या करते हुए कहा है, कि आप 
ग्रागणम और तत्व की श्रद्धा सम्यग्दशन है*”। आप्त के लक्षण में अ' 
गुणों के साथ क्षुधा-तृषा श्रादि का अभाव भी बताया है । अर्थात्‌ उन्हें 
आप्त की व्याख्या दिगम्बर मान्यता के अनुसार की है।”। आगम 5 


१६५ पंचास्ति० ४२ । 
१७० जल्याथं० १.१० । 
१०१ दंचा० ४३। 

१०२ जिधमसार ५) 
१०३ जियमसार ६१ 


आगरभोततर लंग-शर्दान २६७ 


व्याख्या में उन्होंने वचन को पूर्वापरदोषरहित कहा है***, उस से उनका 
तात्पय दाशनिकों के पूर्वापर विरोध दोष के राहित्य से है। 


नथ-निरूपण : 

व्यवहार श्लोर निए्चय--आचार्य कुन्दकुन्द ने नयों के नेगम प्रादि 
भेदों का विवरण नहीं किया है। किन्तु आगमिक व्यवहार और निदचय 
नय का स्पष्टीकरण किया है और उन दोनों नयों के आधार से मोक्षमार्गे 
का और तत्वों का पृथककरण किया है। आगम में निश्चय और व्यवहार 
की जो चर्चा है, उस का निर्देश हमने पूर्व में किया है। निश्चय और 
व्यवहार की व्याख्या आचाये ने आगमानुकूल ही की है, किन्तु उन नयों 
के आधार से विचारणीय विषयों की अधिकता आचार्य के ग्रन्थों में 
स्पष्ट है। उन विषयों में आत्मा आदि कुछ विषय तो ऐसे हैं, जो आगम में 
भी हैं, किस्तु आगमिक वर्णन में यह नहीं बताया गया कि यह वचन 
अमृक नय का है । आचार्य के विवेचन के प्रकाश में यदि आगमों के 
उन वाक्यों का बोध किया जाए, तो यह स्पष्ट हो जाता है, कि आगम 
के वे वाक्य कौन से नय के आश्रय से प्रयुक्त हुए हैं। उक्त दो नयों की 
व्याख्या करते हुए आचाये ने कहा है-- 

“बयहारो5भुदत्यो भूदर्थो देसिदो दु सुद्धणयों ।” 
--समयसार १३ 

व्यवहार नय अभूताथथ है और जुद्ध अर्थात्‌ निश्चय नय भृतार्थ है। 

तात्पयं इतना ही है, कि वस्तु के पारमाथिक तात्तविक शुद्ध स्वरूप 
का ग्रहण निश्चय नय से होता है और अशुद्ध अपारमाथिक या लौकिक 
स्वरूप का ग्रहण व्यवहार से होता है । वस्तुतः छह द्रव्यों में जीव और 
पुदूगल इन दो द्रव्यों के विषय में सांसारिक जीवों को भ्रम होता है । 
जीव संसारावस्था में प्राय. पुदूगल से भिन्न उपलब्ध नहीं होना है । अतएव 
साधारण लोग जीव में भ्रनेक ऐसे धर्मों का अध्यास कर देते हैं, जो वस्तुत: 
उसके नहीं होते । इसी प्रकार पुदूगल के त्रिषयय में भी विपर्यास कर देते 





५४४ लियमसार ८, १८६ । 
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हूैं। इसी विपर्यास की दृष्टि से व्यवहार को अभूताथ्थग्राही कहा गया 
और निश्चय को भ्रृता्ग्राही | परन्तु आचाय इस बात को भी मान 
ही हैं, कि विपर्यास भी निर्मुल नहीं है। जीव अनादि काल से मिथ्यात 
अज्ञान और अविरति इन तीनों परिणामों से परिणत होता है' | इन 
परिणामों के कारण यह संसार का सारा विपर्यास है, इससे इनक! 
नहीं किया जा सकता । यदि हम संसार का अस्तित्व मानते हैं, तो व्यर 
हार नय के विषय का भी अस्तित्व मानना पड़ेगा। वस्तुतः: निइच 
नय भी तभी तक एक स्वतन्त्र नय है, जब तक उसका प्रतिपक्षी व्यवहा 
विद्यमान है । यदि व्यवहार नय नहीं, तो निश्चय भी नहीं । यदि संसा 
नही तो मोक्ष भी नहीं | संसार एवं मोक्ष जैसे परस्पर सापेक्ष हैं, वेसे हूं 
व्यवहार और निश्चय भी परस्पर सापेक्ष है*। आचार्य कुन्दकुन्द 
परम तत्व का वर्णन करते हुए इन दोनों नयों की सापेक्षता को ध्याः 
में रख कर ही कह दिया है, कि वस्तुत: तत्व का वर्णन न निदचय र 
हो सकता है, न व्यवहार से । क्योकि ये दोनों नय अमर्यादित को 
अवाच्य को, मर्यादित और वाच्य बनाकर वर्णन करते हैं । अतएवं वरर्‌ 
का परम शुद्ध स्वरूप तो पक्षातिक्रान्त है। वह न व्यवहारग्राह्म है और 
न निश्चयग्राह्म । जैसे जीव को व्यवहार के आश्रय से बद्ध कहा जात! 
है, और नि*चय के आश्रय से अबद्ध कहा जाता है। स्पष्ट है, कि जीव 
में अबद्ध का व्यवहार भी बद्ध की अपेक्षा से हुआ है। अतएव आचाये 
ने कह दिया, कि वस्तुत: जीव न बद्ध है और न अ्वद्ध, किन्तु पक्षाति क्रान्त 
है । यही समयसार है, यही परमात्मा है'* । व्यवहार नय के निराकरण 


१४५ समयसार ६६ | 
१४४ सम्यसार० तात्पयं० थृ० ६७ । 
“कम्म॑ बद्धमबद्ध जोबे एजं तु जाण जयपकक्‍षतं | 
पकक्‍लातिक् तो पुण भण्णवदि जो सो समयसारों ॥ 
“>5-समयसार १५२ 
“दोण्णवि णयाय मणियं जागइ जवरं तु समयपड़िबद्धों । 
णवु जयपकस गिण्हदि कियि थि णयपक्‍्लपरिहोणों ॥7 


“समय ० १५३ 
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के लिए निश्चय नय का अवलम्बन है, किन्तु निश्वयनयावलम्बन हो 
कतंव्य की इतिश्री नहीं है। उसके आश्रय से आत्मा के स्वरूप का बोध 
करके उसे छोड़ने पर ही तत्व का साक्षात्कार संभव है । 


आचाय के प्रस्तुत मत के साथ नागाजु न के निम्न मत की तुलना 
करनी चाहिए-.- 
“शन्यता स्वहष्टोनां प्रोक्ता मिःसरणं जिने:। 
यैषां तु शम्पताहष्टिस्तानसाध्यान्‌ु अभाषिरे ॥ 
-साध्य० १३.४ 
झन्‍्यमिति न वक्तध्यमशन्यभिति था भवेत्‌ । 
उम्य नोभय येति प्रशप्त्य्ण तु कथच्यते ४ 
“+माष्य० २२.११ 
प्रसंग से नागाजु न और ग्राचाय कुन्दकन्द की एक अन्य बात भी 
तुलनीय है, जिसका निर्देश भी उपयुक्त है| आचाय॑ कुन्दकन्द ने कहा है- 


“जहू णवि सक्षमणण्जो भ्रणज्जभास थिणा दु गाहेदुं । 
तह॒वयहारेज विणा परमत्यवदेसजमसक्क ॥॥” 
--समयसार ८ 
ये ही शब्द नागाजु न के कथन में भी हैं-- 
“ज्ान्यया भाषया स्लेकछः दाक्यों प्राहयितु यथा। 
न लोकिकमृते लोक: दकयो प्राहयितुं तथा॥” 
नामाध्य० पु० ३७० 
आचार्य ने अनेक विषयों की चर्चा उक्त दोनों नयों के आश्रय से 
की है, जिनमें से कुछ ये हैं--ज्ञानआदि गुण और आत्मा का सम्बन्ध**<, 
आत्मा और देह का सम्बन्ध”, जीव और अध्यवसाय, गुणस्थान आदि 
सम्बन्ध*", मोक्षमार्ग ज्ञानादि!", आत्मा४*, कतृ त्व“१, आत्मा 


१०८ सम्य० ७,१६९,३० से । 

१७) समयसार ३२ से । 

१८०१ समयसार ६१ से । 

१८१ पंचा० १६७ से । नियम ० ५४ से । वहन प्रा० २० । 
१८२ सम्रय० ६,१६ इत्यादि; नियस ४६ । 

१८३ समय० २४,६० झादि; मिमस ०१८। 


२७० आयम-घमुग का जेत-बर्शान 


और कर्म, क्रिया, भोग; बद्धत्व-अबद्धत्व**, मोक्षोपयोगी लिंग“, 
बंध-विचार*; स्वेज्ञत्व*”* एवं पुदूगल” आदि | 


आचाय सिद्धसेन दिवाकर : 


सिद्धसेन दिवाकर को 'सन्मति प्रकरण की प्रस्तावना में 
(पृ०४३) पण्डित सुबलाल जी और पण्डित बेचरदास जी ने विक्रम 
की पांचवी शताव्दो के आचार्य माने हैं । उक्त पुस्तक के अग्रेजी सस्करण 
में मैंने सूचित किया था, कि धर्मकीति के प्रमाणवातिक आदि ग्रन्थ के 
प्रकाश में सिद्धोंन के समय को शायद परिवर्तित करना पड़े, पांचवी 
के स्थान में छठी-सातवी शताब्दी में सिद्धसेत की स्थिति मानना पड़े । 
किस्तु अभी-अभी पण्डित सुखलाल जी ने सिद्धसेन के समय की पुनः चर्चा 
की है! । उसमें उन्होने सिद्ध किया है, कि सिद्धसेन को पांचवी शताब्दी 
का ही विद्वान मानना चाहिए। उनका मुख्य तक है, कि पृज्यपाद की 
सर्वाथंसिद्धि में सिद्धसेन की द्वात्रिशिका का उद्धरण है! । अतएव 
पांचवी के उत्तराध से छठी के पूर्वार्ध तक में भाने जाने वाले पूज्यपाद से 
पूबवर्ती होने के कारण सिद्धसेन को विक्रम पाचवी शताब्दी का ही विद्वान 
मानना चाहिए । इस तर्क के रहते, अब सिद्धसेन के समय की उत्तरावधि 
पांचवी शताब्दी से आगे नहीं बढ़ सकती। उन्हें पांचवीं शताब्दी से 
अर्वाचीन नही माना जा सकता ! 

बस्तुत: सिद्धेसेत के समय की चर्चा के प्रसंग में न्‍्यायावतारगत 
कूछ शब्दों और सिद्धान्तों को लेकर प्रो० जैकोबी ने यह सिद्ध करने की 


१८ ८५ सम्रय० ३८५६ से । 

१८४०५ सम्रय० १५१ । 

१८६ समय० ४४४ । 

१८० प्रवचन २.६७ । 

3१८4 लियम० १५८ । 

१८६ नियम० २६ । 

33 शी सिद्धसेन विवाकरना समयनों प्रदन' भारतोय विद्या वर्ष ३े पु० १५२ 
१४) सर्वाधसिद्धि ७. १३ में सिद्धसेन को तोसरी दाजिशिका का १६६ वाँ पद 
उद्धत है। 


आगमोसर जैन-दर्गामन. २७१ 


चेष्टा की थी,'** कि सिद्धसेन ध्ंकीति के बाद हुए हैं। प्रो० बेद्य ने भी 
उन्हीं का अनुसरण किया”? | कुछ विद्वानों ने न्‍्यायावतार के नवम 
इलोक के लिए कहा, कि वह समन्‍्तभद्र॒कृत रत्नकरण्ड का है, अतएव 
सिद्धसेन समन्‍्त भद्र के बाद हुए । इस प्रकार सिद्धसेन के समय के निश्चय 
में न्‍्याय|वतार ने काफी विवाद खड़ा किया है। अतणव न्‍्यायावतार का 
विशेष रूप से तुलतात्मक अध्ययत करके निदचयपूर्वक यह कहा जा 
सकता है, कि सिद्धसेन को घर्मकीति के पहले का विद्वान्‌ मानने में कोई 
समर्थ बाधक प्रमाण नही है। रत्नकरण्ड के विषय में तो अब प्रो० 
हीरालाल ने यह सिद्ध किया है, कि वह समन्तभद्रकृत नही है,** फिर 
उसके आधार से यह कहना, कि सिद्धसेन समन्त भद्र के बाद हुए, 
युक्तियुक्त नहीं हो सकता है । 

अतएव पण्डित सुखलाल जो के द्वारा निर्णीत बिक्रम की पांचवी 
शताब्दी में सिद्धसेत की स्थिति निर्बाध प्रतीत होती है। 


सिद्धसेन की प्रतिभा : 


आचार्य सिद्धोन के जीवन और लेखन के सम्बन्ध में 'सन्मति तर्क 
प्रकरणम्‌' के समर्थ सम्पादकों ने पर्याप्त मात्रा में प्रवाश डाला है" । 
जैन दाशनिक साहित्य की एक नयी धारा प्रवाहित करने में सिद्धसेन सर्वे 
प्रथम हैं । इनता हो नही, किन्तु जैन साहित्य के भंडार में सस्क्रत भाषा में 
काव्यमय तकं-पूर्ण स्तुति-साहित्य को प्रस्तुत करने मे भी सिद्धसेन स्व- 
प्रथम हैं। पण्डित सुखलालजी ने उनको प्रतिभा-मूति कहा है, यह 
अत्युक्ति नही । सिद्धसेन का प्राकृत ग्रन्थ सन्‍्मति देखा जाए, या उनकी 


१२ समराइच्खकहा, प्रस्तावना पृ० ३ । 

५१३ ज्यायावतार प्रस्तावता पुृ० १८५ । 

१४४ झामेकाल्त बर्ध० ८ किरण १-३ । 

१५ सन्मति प्रकरण” (गुजरातो) की प्रस्तावना । उसी का अ्रंग्रेजी-संस्करण- 
जन इवे० कोन्फरन्स द्वारा प्रकाशित । 'प्रतिभाभूति हा है, सिडसेन --भारतीय 
विद्या तृतीय भाग बु० ६ । 


२७२ झानस-युण का जंत-वर्दान 


द्वात्रिशिकाएँ देखी जाएँ, पद-पद पर सिद्धसेन की प्रतिभा का पाठक को 
साक्षात्कार होता है । जैन साहित्य की जो न्यूनता थी, उसी की पूति की 
और उनकी प्रतिभा का प्रयाण हुआ है। चवित-चर्ंण उन्होंने नहीं 
किया । टीकाएँ उन्होंने नहीं लिखीं, किन्तु समय की गति-विधि को देख 
कर जैन आगमिक साहित्य से ऊपर उठ कर वर्क-संगत अनेकान्तवाद के 
समथथन में उन्होंने अपना बल लगाया | फलस्वरूप 'सन्मति--तकं' जैसा 
शासन-प्रभावक ग्रन्थ उपलब्ध हुआ । 


सनन्‍्मति तक में अनेकान्त-स्थापना : 

नागार्जुन, असंग, वसुत्रन्धु और दिग्नाग ने भारतीय दाशेनिक 
परम्परा को एक नयी गति प्रदान की है। नागार्जुन ने तत्कालीन बौद्ध 
और बौद्धेतर सभी दाशंनिकों के सामने अपने शुन्यवाद को उपस्थित 
करके वस्तु को सापेक्ष सिद्ध किया । उनका कहना था, कि वस्तु न भाव 
रूप है, न अभाव-रूप, न भावाभाव-रूप, और न अनुभय-रूप | वस्तु 
को कसा भी विशेषण देकर उसका रूप बताया नहीं जा सकता, वस्तु 
नि स्वभाव है, यही नागार्जुन का मन्‍्तव्य था। असद्भ और वसुबन्धु 
इन दोनों भाइयों ने वस्तु-मात्र को विज्ञान-रूप सिद्ध किया और बाह्य 
जड़ पदार्थों का अपलाप किया । वसुबन्धु के शिष्य दिग्नाग ने भी उनका 
समर्थन किया और समथंन करने के लिए बौद्ध दृष्टि से नवीन प्रमाण 
शास्त्र की भी नींव रखी । इसी कारण से वह बौद्ध न्यायशास्त्र का 
पिता कहा जाता है। उसने प्रमाण-शास्त्र के बल पर सभी वस्तुओं की 
क्षणिकता के बौद्ध सिद्धान्त का भी समर्थन किया । 


बौद्ध विद्वानों के विरुद्ध में भारतीय सभी दाशनिकों ने अपने- 
अपने पक्ष की सिद्धि करने के लिए पूरा बल लगाया। नैयायिक वात्स्यायन 
ते नागार्जुन और अन्य दाह निकों का खण्डन करके आत्मा आ्रादि प्रमेयों की 
भावरूपता और सभी का पार्थक्य सिद्ध किया । मीमांसक शबर ने 
विज्ञानवाद और शून्यवाद का निरास किया|तथा वेदापौरुषेयता सिद्ध की । 
वात्स्यायत और शबर दोनों ने बौद्धों के 'सर्व क्षणिकम्‌! सिद्धान्त की 
आलोचना करके आत्मा झ्ादि पदार्थों की नित्यता की रक्षा की । सांख्यों,े 


झागमोसर जेन-दर्शन २७ये 


भी अपने पक्ष की रक्षा के लिए प्रयत्न किया। इन सभी को अकेले 
दिग्नाग ने उत्तर दे करके फिर विज्ञानवाद का समर्थन किया तथा 
बौद्ध-संमत सबवे वस्तुओं की क्षणिकता का सिद्धान्त स्थिर किया । 


ईसा की प्रथम शताब्दी से लेकर पांचवी शताब्दी तक की इस 
दाशेनिकवादों की पृष्ठभूमि को यदि ध्यान में रखें, तो प्रतीत होगा, कि 
जैन दाशनिक सिड्धसेन का आविर्भाव यह एक आकस्मिक घटना नहीं, 
किन्तु जैन साहित्य के क्षेत्र में भी दिग्नाग के जैसे एक प्रतिभा-सम्पन्न 
विद्वान की आवश्यकता ने ही प्रतिभा-मूर्ति सिद्धसेन को उत्पन्न किया है । 

आगमगत अनेकान्तवाद और स्याद्वाद का वर्णन पूर्व में हो चुका 
है । उससे पता चलता है, कि भगवान्‌ महावीर का मानस अनेकान्तवादी 
था ! आचार्यों ने भी अनेकान्तवाद को कंसे विकसित किया, यह भी मैंने 
बताया है। झाचाये सिद्धसेन ने जब अनेकान्तवाद और स्याद्वाद के प्रकाश 
में उपर्युक्त दाशनिकों के वाद-विवादों को देखा, तब उनकी प्रतिभा की 
स्फूरति हुई और उन्होंने अनेकान्तवाद की स्थापना का श्रेष्ठ अवसर 
समभकर सन्मति-तक नामक ग्रन्थ लिखा । वे प्रबल वादी तो थे ही । 
इस बात की साक्षी उनकी वादद्वात्रिशिकाएं (७ और ४) दे रही हैं । 
अतएव उन्होंने जेन सिद्धान्तों को ताकिक भूमिका पर ले जा करके एक 
वादी की कुशलता से दाशंनिकों के बीच अनेकान्तवाद की स्थापना की । 
सिद्धसेन की विशेषता यह है, कि उन्होंने तत्कालीन नाना वादों को 
सन्मति तक में विभिन्न नयवादों में सब्निविष्ट कर दिया । अद्वंतवादों को 
उन्होंने द्रव्याथिक नय के सम्रहनयरूप प्रभेद में समाविष्ट किया । क्षणिक- 
वादी बौद्धों की दृष्टि को सिद्धसेन ने पर्यायनयान्तरगंत ऋजुसूत्रनयानुसारी 
बताया । सांख्य दृष्टि का समावेश्ञ द्रव्याथिक नय में किया श्र काणाद- 
दर्शन को उभयनयाश्रित सिद्ध किया । उनका तो यहाँ तक कहना है, कि 
संसार में जितने वचन प्रकार हो सकते हैं, जितने दशशन एवं नाना मतवाद 
हो सकते हैं, उतने ही नयवाद हैं। उन सब का समागम ही अनेकान्त- 
बाद है-- 

है “जावइया वयणबहा तावहया छेव होन्ति णयवाया | 
जावहया जयवाया तावहया चेवब परसमया ॥ 


२७४ आपम-युग का जंन-दर्दान 

अं काविसं दरिसण्ण एयं दसम्बदियस्स वशब्बं । 

सुद्रोभ्अणतराप्रस्त उ परिसुद्धों पल्जवविश्नप्पों ॥ 

वोहिं वि जयेहि णोयं सत्थमुलुएण तहषि मिल्छल 

जं॑ सविसपझप्पहाणतणेण  पह्क्‍ण्णोण्णनिरवेदसा 

-- सन्मति० ३.४७-४६ 
सिद्धसेन ने कहा है, कि सभी नयवाद, सभी दशेन मिथ्या हैं, यदि 

वे एक दूसरे को परस्पर अपेक्षा न करते हों और अपने मत को ही सवंधा 
ठीक समभते हों | समग्रहतयावलम्बी सांख्य या पर्यायनयावलम्बी बौद्ध 
अपनी दृष्टि से वस्तु को नित्य या अनित्य कहें, तब तक वे मिथ्या नहीं, 
किन्तु सांख्य जब यह आग्रह रखे, कि वस्तु सर्वथा नित्य ही है और वह 
किसी भी प्रकार अनित्य हो ही नहीं सकती, या बौद्ध यदि यह कहे कि 
वस्तु सर्वथा क्षणिक ही है, वह किसी भी प्रकार से अक्षणिक हो ही नहीं 
सकती, तब सिद्धसेन का कहना है, कि उन दोनों ने अपनी मर्यादा का 
अतिक्रमण किया है, अतएव वे दोनों मिथ्यावादी हैं-(सन्‍्मति १.२८) | 
सांख्य की दृष्टि संप्रहावलम्बी है, अभेदगामों है। अतएव वह वस्तु को 
नित्य कहे, यह स्वाभाविक है, उसकी वही मर्यादा है, और बौद्ध पर्याया- 
नुगामी या भेददृष्टि होने से वस्तु को क्षणिक या ग्ननित्य कहे, यह भी 
स्वाभाविक है, उसकी वही मर्यादा है। किन्तु वस्तु का सम्पूर्ण दशेन 
नतो केवल द्र॒व्य-दृष्टि मे प्यंवंसित है और न पर्यायदृष्टि में (सन्मति 
१०.१२,१३), अतएव सांख्य या बौद्ध को परस्पर मिथ्यातरादी कहने 
का स्वातन्त्र्य नही। नानावाद या दर्शन अपनी-अपनी दृष्टि से वस्तु-तत्व 
का दर्शन करते है, इसलिए नयवाद कहे जाते हैं। किन्तु वे तो परमत के 
निराकरण में भी तत्पर है, इसलिए भिथ्या हैं (सन्‍्मति १.२८) । द्वव्या- 
थिक नय सम्यग्‌ है, किन्तु तदवलम्बी सांख्यदशन मिथ्या है, क्योंकि 
उसने उस नय का आश्रय लेकर एकान्त नित्य पक्ष का अवलम्बन लिया । 
इसी प्रकार पर्यायनय के सम्यक्‌ होते हुए भी यदि बौद्ध उसका आश्रय 
लेकर एकान्त अनित्य पक्ष को ही मान्य रखे, तब वह मिथ्यावाद बन 
जाता है। इसोलिए सिद्धस्ेन ने कहा है, कि जैसे वेड्यमणि जब तक 
पृथक्‌-पृथक्‌ होते हैं, वेड्यमणि होने के कारण कीमतो होते हुए भी 
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उनको रत्नावली हार नहीं कहा जाता, किन्तु वे ही किसी एक सूत्र में 
सुव्यवस्थित हो जाते हैं, तब रत्तावली हार की संज्ञा को प्राप्त करते हैं । 
इसो प्रकार नयवाद भी जब तक अपने-अपने मत का ही समर्थन करते 
हैं और दूसरों के निराकरण में ही तत्पर रहते हैं, वे सम्यग्दशन नाम के 
योग्य नहीं । किन्तु अनेकान्तवाद, जो कि उन नयवादों के समूह रूप है, 
सम्यग॒दर्शन है। क्योंकि अनेकान्तवाद में सभी नयवादों को वस्तु-दशशन में 
अपना-अपना स्थान दिया गया है, वे सभी नयवाद एकसूत्रबद्ध हो गए 
हैं, उनका पारस्परिक विरोध लुप्त हो गया है (सन्‍्मति १.२२--२५), 
अतएव अनेकान्तवाद वस्तु का सम्पूर्ण दशन होने से सम्यन्दर्शन है । इस 
प्रकार हम देखते है, कि सिद्धसेन ने अनेक युक्तियों से अनेकान्तवाद को 
स्थिर करने की चेष्टा सन्मति तक में की है । 


जेन न्‍्यायशास्त्र की आधार-दिला: 


जैसे दिग्नाग ने बौद्धसंमत विज्ञानवाद और एकान्‍्त क्षणिकता को 
सिद्ध करने के लिए पूर्व परम्परा में थोड़ा बहुत परिवर्तन करके बौद्ध 
प्रमाणशास्त्र को व्यवस्थित रूप दिया, उसी प्रकार सिद्धसेन ने भी 
न्‍्यायावतार में जैन न्‍्यायशास्त्र की नींव न्‍्यायावतार की रचना करके 
रखी*5। ज॑से दिग्नाग ने अपनी पूर्व परंपरा में परिवर्तन भी किया है, 
उसी प्रकार न्‍्यायावतार में भी सिद्धसेन ने पूर्व परम्परा का स्वथा अनु- 
करण न करके अपनी स्वतन्त्र बुद्धि एवं प्रतिभा से काम लिया है| 


न्‍्यायावतार की तुलना करते हुए मैंने न्‍्यायावतार की रचना का 
आधार क्या है ? उसका निर्देश, उपलब्ध सामग्री के आधार पर, यत्र- 
तत्र किया है। उससे इतना तो स्पष्ट है, कि सिद्धसेन ने जैन दृष्टिकोण 
को अपने सामने रखते हुए भी लक्षण-प्रणयन में दिग्नाग के ग्रन्थों का 
पर्याप्त मात्रा में उपयोग किया है और स्वयं सिद्धसेन के लक्षणों 


१5 विद्येष विवेघन के लिए देखो, पण्डित सुखलालजी कृत न्यायाबतारण्चिजन 
को प्रस्तावना । 
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का उपयोग अनुगामी जैनाचार्यों ने अत्यधिक मात्रा में किया है, 
यह भी स्पष्ट है । 

आगम युग के जैन दर्शन के पूर्वोक्त प्रमाण तत्व के विवरण से 
यह स्पष्ट है, कि आगम में मुख्यतः: चार प्रमाणों का वर्णन आया 
है । किन्तु आचार्य उमास्वाति ने प्रमाण के दो भेद-प्रत्यक्ष और परोक्ष 
ऐसे किए और उन्हीं दो में पांच ज्ञानों को विभक्त कर दिया ' आचार्य 
सिद्धसेन ने भी प्रमाण तो दो ही रखे--प्रत्यक्ष और वरोक्ष । किन्तु उनके 
प्रमाण-निरूपण में जैन परम्परा-संमत पांच ज्ञानों की मुख्यता नहीं । 
किन्तु लोकसंमत प्रमाणों की मुख्यता है। उन्होंने प्रत्यक्ष की व्याख्या में 
लौकिक और लोकोत्तर दोनों प्रत्यक्षों को समावेश कर दिया है और परोक्ष 
में अनुमान और आगम का । इस प्रकार सिद्धसेन ने आगम में मुख्यतः: 
वर्णित चार प्रमाणों का नहीं, किन्तु सांख्य और प्राचीन बौद्धों का 
अनुकरण करके प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम का वर्णन किया है । 


न्यायशास्त्र या प्रमाणश्ञास्त्र में दाशनिकों ने प्रमाण, प्रमाता, 
प्रमेय और प्रमिति-इन चार तत्वों के निरूपण को प्राधान्य दिया है। 
झाचाये सिद्धसेन हो प्रथम जेन दाशनिक हैं, जिन्होंने न्‍्यायावतार जेसी 
छोटी-सी कृति में जेनदशन-संमत इन चारों तत्वों की व्याख्या करने का 
सफल व्यवस्थित प्रयत्न किया है। उन्होंने प्रमाण का लक्षण किया है, 
और उसके भेद-प्रभेदों का भी लक्षण किया है। विशेषत: अनुमान के 
विषय में तो उसके हेत्वादि सभी अंग-प्रत्यंगों की संक्षेप में मासिक चर्चा 
की है। 

जेन न्यायशास्त्र की चर्चा प्रमाणनिरूपण में ही उन्होंने समाप्त 
नहीं की, किन्तु नयों का लक्षण और विषय बताकर जैन न्यायशास्त्र की 
विशेषता की ओर भी दाशनिकों का ध्यान खींचा है । 

इस छोटी-सी क्ृति में सिद्धसेन स्वमतानुसार न्यायशास्त्रोपयोगी 
प्रमाणादि पदार्थों की व्याख्या करके ही सन्तुष्ट नही हुए, किन्तु परमत 
का निराकरण भी संक्षेप में करने का उन्होंने प्रयत्न किया है। लक्षण- 
प्रणयन में दिग्नाग जैसे बौद्धों का यत्र-तत्र अनुकरण करके भी उन्हीं के 
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'सर्वमालम्बने अआन्तम्‌' तथा पक्षाप्रयोग के सिद्धान्तों का युक्तिपूर्वक 
खण्डन किया है। बौढ़ों ने जो हेतु-लक्षण किया था, उसके स्थान में 
अन्तर्व्याप्ति के बौद्ध सिद्धान्त से ही फलित होने वाला अन्यथानुपपत्ति- 
रूप' हेतुलक्षण अपनाया, जो आज तक जैनाचार्यों के द्वारा प्रमाणभूत 
माना जाता है। इस प्रकार सिद्धसेन ने अनेकान्तवाद में और तक 
एवं न्‍्यायवाद अनेक मौलिक देन दी हैं, जिनका यहाँ पर संक्षेप में ही 
उल्लेख किया गया है । 


पुरातनेर्या नियता व्यवस्थितिस्तथेब सा कि परिचिन्त्य सेत्स्यति । 
तथेति वकक्‍तुं मृतरूढ़ुगोरबादहूं न जात: प्रथयन्तु विद्विषः ॥ 
पुराने पुरुषों ने जो व्यवस्था निश्चित की है, वह विचार की 
कसौटी पर क्या बसी ही सिद्ध होती है? यदि समीचीन सिद्ध हो, तो 
हम उसे समीचीनता के नाम पर मान सकते हैं, प्राचीनता के नाम पर 
नहीं । यदि वह समीचीन सिद्ध नहीं होंती, तो केवल मरे हुए पुरुषों के 'भूठे 
गौरव के कारण *हाँ में हाँ मिलाने के लिए मैं उत्पन्न नहीं हुआ हूँ । 
मेरी इस सत्य-प्रियता के कारण यदि विरोधी बढ़ते हैं, तो बढ़ें । 
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बहुप्रकारा: स्थितयः परस्पर विरोधपुक्ताः कथमाशु निएचचयः । 
विशेषसिद्धावियमेव नेति वा पुरातन-प्रेमजडस्थ पुण्यते ॥ 
पुरानी परम्पराएँ अनेक प्रकार की हैं, उनमें परस्पर विरोध 
भी है। अत: बिता समीक्षा किए प्राचीनता के नाम प्र, यों ही भटपट 
निर्णय नहीं दिया जा सकता । किसी कार्य विशेष की सिद्धि के लिए 
“यही प्राचीन व्यवस्था ढीक है, अन्य नहीं यह बात केवल पुरातनप्रेमी 
जड़ ही कह सकते है! 


जनोध्यमन्यस्थ स्वयं पुरातनः पुरातनरेव समो भविष्यति । 
पुरातनेध्वित्यनवस्थितेषु कः पुरातनोक्षतान्यपरोक््य शेचयेत्‌ ।। 
आज जिसे हम नवीन कहकर उड़ा देना चाहते हैं, वहो व्यक्ति 
मरने के बाद नयी पीढ़ी के लिए पुराना हो जाएगा, जब कि प्राचीनता 
इस प्रकार अस्थिर है, तब बिना विचार किए पुरानी बातों को कौन 
पसन्द कर सकता है ? 
यवेव किजियित्‌ विषमप्रकल्पितं॑ पुरातनेरक्तमिति प्रशास्यते । 
विनिदिचताप्यध भनुष्यवावकृतिन पढ़यते यत्स्मृति-मोह एव सः ।। 
कितनी ही असम्बद्ध और असंगत बाते प्राचीनता के नाम पर, 
प्रशंसित हो रही हैं, और चल रही है । परन्तु श्राज के मनुष्य की प्रत्यक्ष 
सिद्ध बोधगम्य और युक्तिप्रवण रचना भी नवीनता के कारण 
दुरदुराई जा रही है। यह तो प्रत्यक्ष के ऊपर अतीत की स्मृति की 
विजय है । यह मात्र स्मृति-मूढ़ता है। 


-आचाये सिद्धसेन दिवाकर 


परिदिष्ट 
एक 


दादांनिक साहित्य विकास-क्रम 


ञ्ज 


दादां निक साहित्य का विकास-क्रम 


जैन दर्शन के साहित्यिक विकास को चार युगों में विभक्त किया 
जा सकता है । 


१. आगमस-युग--भगवान महावीर के निर्वाण से लेकर करीब 
एक हजार वर्ष का अर्थात्‌ विक्रम पांचवी शताब्दी तक का । 


२. अनेकान्त-व्यवस्था-युग--विक्रम पांचवी शताब्दी से आठवीं 
तकका । 


३. प्रमाण-व्यवस्था-युग--विक्रम आठवीं से सत्रहवीं तक का | 
४. नवीन न्याय-युग--विक्रम सतरहवीं से आधुनिक समय-पय्येन्त । 


आगम-युग : 


भगवान महावीर के उपदेशों का संग्रह, गणधरों ने अद्भों की रचना 
के रूप में प्राकृत भाषा में किया, वे आगम कहलाए । उन्हीं के आधार से 
अन्य स्थविरों ने शिष्यों के हिताथ और भी साहित्य विषय-विभाग करके 
उसी शैली में ग्रथित किया, वह उपाज्भ, प्रकी्णंक, छेद और मूल के नाम 
से प्रसिद्ध है। इसके अलावा अनुयोगद्वार और ननन्‍्दी की रचना की गई । 
आचार, सूत्रकृत, स्थान्न, समवाय, व्याख्या-प्रज्ञप्ति, ज्ञातृथर्मकथा, उपासक- 
दछ्शा, अन्तकृदशा, अनुत्तरीपपातिक दशा, प्रइनव्याकरण दशा, एवं विपाक- 
ये ग्यारह अज्भू उपलब्ध हैं, और बारहवाँ दृष्टिवाद विच्छिन्न है। औपपा- 
तिक, राजप्रश्नीय, जीवाभिगम, प्रज्ञापना, सूरयंप्रज्ञप्ति, जम्बृद्वीपप्रज्नप्ति, 
चन्द्रप्श्ञप्ति, कल्पिका, कल्पावतंसिका, पुष्पिका, पृष्पचूलिका और वृष्णि- 
दशा--ये बारह उपाड् हैं। आवश्यक, दशवेकालिक, उत्तराध्ययन तथा 
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पिण्डनियुक्ति-ये चार मूलसूत्र हैं। निशोथ, बृह॒त्कल्प, व्यवहार, दशाश्रुत - 
सस्‍्कत्घ, पञचकल्प और महानिशीथ--ये छह छेद सूत्र हैं। चतु:ःशरण, 
आतुरप्रत्याह्यान, भक्तपरिज्ञा, संस्तारक, तन्दुलवेचारिक, चन्द्रवेध्यक, 
दैवेन्द्रस्तव, गणिविद्या, महाप्रत्याख्यान और वीरस्तव-ये दश प्रकी्णक हैं । 


आगमों का अन्तिम संस्करण वीरनिर्वाण के ६५० वर्ष बाद 
(मतान्तर से ६६३ वर्ष के बाद) वलभी 'में देवधि के समय में हुआ । 
कालक्रम से आगमों में परिवर्धन हुआ है, किन्तु इसका मतलब यह नहीं 
है, कि आगम सर्वाशत. देवधि की ही रचना है और उसका समय भी वही 
है, जो देवधि का है । आगमों में आचाराड्गभ और सूत्रकृताज़ के प्रथम 
श्रुतस्कन्ध अवश्य ही पाटलीपुत्र के संस्करण का फल है। भगवती के अनेक 
प्रश्नोत्तर और प्रसज्धों की संकलना भी उसी संस्करण के अनुकूल हुई हो, 
तो कोई आइचर्य नहीं । पाटलीपुत्र का संस्करण भगवान्‌ के निर्वाण के बाद 
करीब डेढ़ सौ वर्ष बाद हुआ । विक्रम पांचवी शताब्दी में वलभी में जो 
सस्करण हुआ, वही आज हमारे सामने है, किन्तु उसमें जो सकलन हुआ, 
वह प्राचीन वस्तुओं का ही हुआ है । केवल नन्‍दीसूत्र तत्कालीन रचना 
है, और कुछ ऐसी घटनाओं का जिक्र मिलाया गया है, जो बीरनिर्वाण 
के बाद छह सौ से भो अधिक वर्ष बाद घटी हों । यदि ऐसे कुछ अपवादों 
को छोड दे, तो अधिकांश ईसवी सन्‌ के पूर्व का है, इसमें सन्देह नहीं । 


आमम में तत्कालीन सभी विद्याओं 'का समावेश हुआ है । दर्शन 
से सम्बद्ध आगम ये है--सूत्रकृताहु, स्थानाजु, समवायाजड़्ु, भगवती 
(व्याख्या-प्रज्ञण्ति). प्रजापना, राजप्रशनीय, जीवाभिगम, नन्‍दी और 
अनुयोगद्रार । 

सूत्रकृताड़ मे सृष्टि की उत्पत्ति के विषय में मतान्तरों का निषेध 
किया है । किसी ईश्वर या ब्रह्म आदि ने इस विश्व को नहीं बनाया, इस 
बान का स्पष्टोकरण किया गया है । आत्मा शरीर से भिन्न है और वह 
एक स्वतन्त्र द्रव्य है, इस बात को बलपूर्वक प्रतिपादित करके भूतवादियों 
का खण्डन किया गया है। अद्वंतवाद का नि्षध करके नातनात्मवाद का 
प्रतिपादन किया है। क्रियावाद, अक्रियावाद, वितयवाद और अज्ञानवीद 
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का निराकरण करके शुद्ध क्रियावाद की स्थापना की गई है। स्थानाज़ु 
तथा समवायाजु में ज्ञान, प्रमाण, नय, निक्षेप इन विषयों का संक्षेप 
में संग्रह यत्र-तत्र हुआ है। किन्तु नन्‍दीसूत्र में तो जेन दृष्टि से ज्ञान का 
विस्तृत निरूपण हुआ है। अनुयोगद्वार-सूत्र में शब्दार्थ करने की प्रक्रिया 
का विस्तृत वर्णन है, तथा प्रमाण, निक्षेप और नय का निरूपण भी प्रसद्भ 
से उसमें हुआ है। प्रज्ञापना में आत्मा के भेद, उन के ज्ञान, ज्ञान के साधन, 
ज्ञान के विषय और उन की नाना अवस्थाओं का विस्तृत निरूपण है। 
जीवाभिगम में भी जीव के विषय में अनेक ज्ञातव्य बातों का संग्रह है । 
राजप्रदनीय में प्रदेशी नामक नास्तिक राजा के प्रदन करने पर पादवे- 
सन्तानीय श्रमण केशी ने जीव का अस्तित्व सिद्ध किया है। भगवती में 
ज्ञान-विज्ञान की अनेक बातों का संग्रह हुआ है और अनेक अन्य तीथिक 
मतों का निरास भी किया गया है। 


आमगम-युग में इन दाशनिक विषयों का निरूपण राजप्रदनीय को 
छोड़ दें, तो युक्ति-प्रयुक्ति-पृवंक नही किया गया है, यह स्पष्ट है। 
प्रत्येक विषय का निरूपण, ज॑से कोई द्रष्टा देखी हुई बात बता रहा हो, 
इस ढद्भ से हुआ है। किसी व्यक्ति ने शद्धा की हो और उसकी श्भूा 
का समाधान युक्तियों से हुआ हो, यह प्राय: नहीं देखा जाता । वस्तु का 
निरूपण उसके लक्षण द्वारा नही, किन्तु भेद-प्रभेद के प्रदर्ंन-पुवंक किया 
गया है। आज्ञा-प्रधान या श्रद्धा-प्रधान उपदेश-शैली यह आगम-युग की 
विशेषता है । 


उक्त आगमों को दिगम्बर आम्नाय नही मानता । बारहवें अज्ु 
के अंशभूत पूर्व के आधार से आचार्यों द्वारा ग्रथित पट्खण्डागम, कषाय- 
यपाहुड और महाबन्ध-ये दिगम्बरों के आगम हैं। इनका विषय जीव 
और कम तथा कर्म के कारण जीव की जो नाना अवस्थाए' होती हैं 
यही मुख्य रूप से हैं ! 


उक्त आगमों में से. कुछ के ऊपर भद्नबाहु ने निर्युक्तियाँ विक्रम 
पाँचवीं शताब्दी में की है । निर्युक्ति के ऊपर विक्रम सातवीं शताब्दी रे 
भाष्य बने । ये दोनों पद्म में प्राकृत भाषा में ग्रथित हैं । इन निर्युक्तियं 
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और उनके भाष्य के आधार से प्राकृत गद्य में चुणि नामक टीकाओं की 
रचना विक्रम आठवीं शताब्दी में हुई। सर्वप्रथम संस्कृत टीका के 
रचयिता जिनभद्र हैं। उनके बाद कोट्टाचायं, और फिर हरिभद्र हैं। 
हरिभद्र का समय विक्रम ७५७-८२७ मुति श्री जिनवि जयजी ने निश्चित 
किया है--बह ठीक प्रतीत होता है। 


नियुक्ति से लेकर संस्कृत टीकाओ तक उत्तरोत्तर तकंप्रधान 
शैलो का मुह्यतः आश्रय लेकर आगमिक बातों का निरूपण किया गया 
है | हरिभद्र के बाद शोीलाडूु, अमयदेव और मलयगिरि आदि आचार्य 
हुए । इन्होंने टीकाओं में तत्कालीन दा्शनिक मन्‍्तव्यों का पर्याप्त मात्रा 
में ऊहापोह किया है । 

दिगम्बर आम्नाय के आगमों के ऊपर भी चूणियाँ लिखी गई 
हैं । विक्रम दशवीं शताब्दी में वोरसेनाचाय ने बृहत्काय टीकाएँ लिखी 
हैं। ये टोकाएँ भी दार्शनिक चर्चा से परिपूर्ण है । 


आगमों में सब विषयों का वर्णन विप्रकीर्ण था, या अतिविस्तृत । 
अतएवं सं विषयों का सिलसिले वार सार-संग्राहक संक्षिप्त सुत्ात्मक 
इली से वर्णन करने वाला तत्वार्थ सूत्र नामक ग्रन्थ वाचक उमास्वाति ने 
बनाया । जैन धर्म और दर्शन की मान्यताओं का इस ग्रन्थ में इतने 
अच्छे ढंग से वर्गत हुआ है, कि जब से वह विक्रम चौथी या पांचवीं 
शताब्दी में बना तब से जैन विद्वानों का ध्यान विशेषतः इसकी ओर गया 
है । आचार्य उमास्वाति ने स्वयं इस पर भाष्य लिखा ही था। किन्तु वह 
पर्याप्त न था, क्योंकि समय की गति के साथ-साथ दाशंनिक चर्चाओं में 
गम्भो रता ओर विघ्तार बढ़ता जाता था, जिसका समावेश करना अनिवार्य 
समझा गया। परिणाम यह हुआ, कि पृज्यपाद ने छठी शताब्दी में तत्त्वार्थ 
सूत्र पर एक स्वतंत्र टीका लिखी, जिसमें उन्होंने जेन पारिभाषिक शब्दों 
के लक्षण निश्चित किए और यत्र-त तर दिग्ताग आदि बौद्ध और अन्य विद्वानों 
का अल्प मात्रा में खण्डन भी किया | विक्रम सातवीं आठवीं शताब्दी में 
अकलंक, सिद्धसेन और उनके बाद हरिभद्व ने अपने समथ तक होने वाली 
चर्चाओं का समावेश भी आपको अपनी टीकाओं में कर दिया। किन्तु तत्त्वाओं 
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को सर्वश्रेष्ठ दाशनिक टीका इलोकवारतिक है, जिसके रचियता 
विद्यानन्द हैं । 

आग्रमों की तथा तत्त्वार्थ की टीकाएँ यद्यपि आगम-युग की 
नहीं हैं, किन्तु उतका सीधा सम्बन्ध मूल के साथ होने से यहाँ उनका 
संक्षिप्त परिचय करा दिया है । 
अनेकान्त-व्यवस्था-युग : 

नागार्जुन, असंग, वसुबन्ध और दिग्नाग ने भारतीय दाशंनिक 
परम्पर। को एक नयी गति प्रदान की है । नागार्जुन ने तत्कालीन बौद्ध 
झौर बौद्धेतर सभी दाशनिकों के सामने अपने शून्यवाद को उपस्थित 
करके वस्तु को सापेक्ष सिद्ध किया । उनका कहनाथा, कि वस्तु न 
भाव-रूप है, न अभाव-हूप, न उभय-रूप और न अनुभय-रूप । वस्तु 
को किसी भी विशेषण देखकर उसका रूप बताया नहीं जा सकता, 
वस्तु भ्रवाच्य है । यही नागाजुंन का मन्तव्य था। असज्भ और वसुवन्धु 
इन दोतों भाइयों ने वस्तु मात्र को विज्ञानरूप सिद्ध किया और बाह्य 
जड़ पदार्थों का अपलाप किया । वसुबंधु के शिष्य दिग्नाग ने भी उनका 
समर्थन किया और समर्थत करने के लिए बौद्ध दृष्टि से नवीन प्रमाण- 
शास्त्र की भी नीव रखी । इसी कारण से वह बौद्ध न्‍्यायशास्त्र का 
पिता कहा जाता है। उसने युक्‍क्ति-पूवंक सभो वस्तुओं की क्षणिकता 
वाले बौद्ध सिद्धान्त का भी समर्थन किया । 

बौद्ध विद्वानों के विरुद्ध में भारतीय सभी दाशनिकों ने अपने 
अपने पक्ष की सिद्धि करने के लिए पूरा बल लगाया। नैयायिक 
वात्स्यायन ने नागार्जुन और अन्य बौद्ध दाशनिकों का खण्डन करके 
झात्मा आदि प्रमेयों को भावरूपता और उन सभी का पार्थक्य सिद्ध 
किया । मोमांसक शबर ने विज्ञानवाद और शून्यवाद का निरास करके 
वेद की अपौरुषेयता स्थिर की । वात्स्यायन और शबर दोनों ने बौदों 
के 'सर्व क्षणिकम्‌' सिद्धान्त की आलोचना करके आत्मा आदि पदार्थों की 
नित्यता की रक्षा की । सांख्यों ने भी अपने पक्ष की रक्षा के लिए 
प्रथल्त किया । इन सभी को अकेले दिग्नाग ने उत्तर देकर के फिर 
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विज्ञानवाद का समर्थन किया तथा बौद्ध-समत सर्व वस्तुओं की 
क्षणिकता का सिद्धान्त स्थिर किया । 


ईसा की पाँचवी हतावइदी तक चलने वाले दाश्शनिकों के इस 
संघर्ष का लाभ ज॑न दार्शनिकों ने अपने अनेकान्तवाद की व्यवस्था कर 
के उठाया । 
भगवान महावीर के उपदेश्ञों में नयवाद श्रर्थात्‌ वस्तु को नाना हृष्टि-बिन्युओं 
से विचारणा को स्थान था । द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव इन चार अ्रपेक्षाओं के 
आधार से किसी भो वरतु का विधान या निबंध किया जाता हे, यह भी भगवान की 
शिक्षा थी । तथा नाम, स्थापना, द्रव्य और भाव इन चार निक्षेपरों को लेकर किसी 
भी पदार्थ का विचार करना भो भगवान ने सिखाया था । इन भगवदुपदिध्ट तत्वों के 
अकाश में जब सिद्धसेन ने उपयुक्त दानिकों के बाव-विवादों को देखा, तब उन्होंने 
झनेकाम्त व्यवस्था के लिए उपयुक्त श्वसर समभ लिया झोर श्पने सम्मतितर्क नामक 
भ्रंथ में तथा भगवान्‌ को रतुति-प्रधान बत्तोसियों में श्रमेकान्तवाव का प्रबल समर्थन 
किया । यह कार्य उन्होने विक्रम पाँचवीं शताब्दी में किया । «० 
सिद्धमेन की विशेषता यह है, कि उन्होंने तत्कालीन नानावादों 
को नयवादों मे सन्निविप्ट कर दिया । अद्वेतवादियों की दृष्टि को उन्होने 
जेन-सम्मत संग्रह नय कहा । क्षणिकवादी बौद्धों का समावेश ऋजुसूत्र- 
नय में किया । सांख्य-दृप्टि का समावेश द्रव्याथिक नय में किया । कणाद 
के दर्शन का समावेश द्रव्याथिक और पर्यायाथिक में कर दिया | उनका 
तो यह कहना है, कि संसार में जितने दशन-भेद हो सकते है, जितने भी 
वचन-भेद हो सकते है, उतने ही नयवाद हैं और उन सभी के समागम 
से ही अनेकान्तवाद फलित होता है । यह नयवाद, यह पर-दर्शन, तभी 
तक भिथ्या हैं, जब तक वे एक दूसरे को सिथ्या सिद्ध करने का प्रयत्न 
करते हैं, एकदूसरे के दृष्टिविन्दु को समभने का प्रयत्न नहीं करते। 
अतएव भिथ्याभिनिवेश के कारण दाशंनिकों को अपने पक्ष की क्षतियों 
का तथा दूसरों के पक्ष की खूबियों का पता नहीं लगता । एक तटस्थ 
व्यक्ति ही आपस में लड़ने वाले इन वादियों के गुण-दोषों को जान 
सकता है। यदि स्याद्वाद या अनेकान्तवाद का अवलम्बन लिया जाए, 
तो कहना होगा, कि अद्गेतवाद भी एक दृष्टि से ठीक ही है । जब मनुष्ये 
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अभेद की ओर दृष्टि करता है, और भेद की ओर उपेक्षा-शील हो जाता 
है, तब उसे अभेद ही अभेद दजर आता है। जेन-दृष्टि से उनका यह 
दर्दान द्रव्याथिक-नय की अपेक्षा से हुआ है, यह कहा जाएगा । किन्तु 
दूसरा व्यक्ति अभेदगामी दृष्टि से काम न लेकर यदि भेद-गामी दुष्टि 
यानी पर्यायाथिक नय के बल से प्रवुत्त होता है, तो उसे सत्र भेद ही 
भेद दिखाई देगा । वस्तुत. पदार्थ में भेद भी है और अभेद भी है । सांख्यों 
ने अभेद ही को मुख्य माता और बौद़ों ने भेद ही को मुख्य माता और 
वे दोनों परस्पर के खण्डन करने में प्रवृत्त हुए । अतएब वे दोनों मिथ्या 
हैं। किन्तु स्थाद्ादी को दृष्टि में भेद दर्शन भी ठीक है और अभेद दर्शन 
भी । दो मिथ्या अन्त मिलकर ही स्याद्वाद होता है, फिर भी वह सम्यग्‌ 
है । उसका कारण यह है, कि स्थाह्वाद में उन दोनों विरुद्ध मतों का 
समन्वय है, दोनों विरुद्ध मतों का विरोध लुप्त हो गया है । इसी प्रकार 
नित्य-अनित्यवाद, हेतुवाद-अहेतुवाद, भाव-अभाववाद, सत्कायेवाद- 
असत्कायवाद आदि नाना विरुद्धवादों का समन्वय सिद्धसेन ने किया है । 


सिद्धसेन के इस कार्य में गमन्तभद्द ने भी अपनी प्रतिभा का 
प्रदर्शन किया है । उन्होंने तत्कालीन विरोधी एकान्तवादों में दोष बता- 
कर स्याद्वाद मानने पर ही निर्दोषिता हो सकती है, इस बात को स्पष्ट 
किया है । उनकी विशेषता यह है, कि उन्होंने विरोधी वादों के युगल 
को लेकर सप्तभंगियों की योजना कंसे करना--इसका स्पध्टीकरण, भाव- 
अभाव, नित्य-अनित्य, भेद-अभेद, हेतुवाद-अहेतुबाद, सामान्य-विशेष आदि 
तत्कालीन नानावादों में सप्तभगी की योजना बता के कर दिया है। 
वस्तुत: समनन्‍्तभद्र-क्ृत आप्त-मीमांसा अनेकान्त की व्यवस्था के लिए 
श्रेष्ठ ग्रंथ सिद्ध हुआ है । आप्त किसे माना जाए ? इस प्रश्न के उत्तर 
में ही उन्होंने यह सिद्ध किया है, कि स्याद्वाद ही निर्दोष है। अतएबं उस 
बाद के उपदेशक ही आप्त हो सकते है । दूसरों के वादों में अनेक दोषों 
का दशशन करा कर उन्होंने सिद्ध किया है कि दूसरे आप्त नही हो सकते, 
क्योंकि उनका दर्शन बाधित है। समन्‍्तभद्व के युक्‍त्यनुशासन में दूसरों 
के दर्शन में दोष बताकर उन दोपों का अभाव जैन दर्शन में सिद्ध किया 
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है, तथा जैन दर्शन के गुणों का सदृभाव अन्य दर्शन में नहीं है, इस बात 
को युक्ति-पूृवंक सिद्ध करने का सफल प्रयत्न किया है । 

सनन्‍्मति के टीकाकार मल्लवादी ने नय-चक्र नामक एक स्वतन्त्र 
ग्रन्थ की रचना, विक्रम पांचवी छठी शताब्दी में की है। अनेकान्त को 
सिद्ध करने वाला यह एक अदभुत ग्रन्थ है। ग्रन्थकार ने सभी वादों के 
एक चक्र की कल्पना की है। जिसमें पू्॑-पृवंबाद का उत्तर-उत्तरवाद 
खण्डन करता है । पूर्व-पूर्व को अपेक्षा से उत्तर-उत्तरवाद प्रबल मालूम 
होता है, किन्तु चक्र-गत होने से प्रत्येक वाद पू् में अवश्य पड़ता है। 
अतएव प्रत्येक वाद को प्रबलता या निबंलता यह सापेक्ष है । कोई निरबंल 
ही हो, या सबल ही हो, यह एकान्त नही कहा जा सकता । इस प्रकार 
सभी दाशनिक अपने गुण-दोषों का यथाथ प्रतिविम्ब देख लेते हैं । इस 
स्थिति में स्थाद्गाद की स्थापना अनायास स्वत: सिद्ध हो जाती है। 

सिहगणि ने सातवी के पूर्वार्ध में इसके ऊपर १८००० इलोक 
प्रमाण टीका लिखकर तत्कालीन सभी वादों की विस्तृत चर्चा की है। 

इस प्रकार इस युग के मुख्य कार्य अनेकान्त की व्यवस्था करने 
में छोटे-मोटे सभी जेनाचार्यों ने भरसक प्रयत्न किया है और उस वाद 
को एक स्थिर भूमिका पर रख दिया है, कि आगे के आचार्यो के लिए 
केवल उस बाद के ऊपर होने वाले नये-नये आ्राक्षेपो का उत्तर देना ही 
शेष रह गया है। 
प्रभाणव्यवस्था-युग : 

बौद्ध प्रमाण-शास्त्र के पिता दिग्नाग का जिक्र आ चुका है। 
उन्होंने तत्कालीन न्याय, साख्य और मीमांसा-दशन के प्रमाण लक्षणों 
और भेद-प्रभेरों का खण्डन करके तथा वसुबन्धु की प्रभाग-विषयक 
विचारणा का संशोधन करके स्व॒तन्त्र बौद्ध प्रमाण-शास्त्र की व्यवस्था 
की । प्रमाण के भेद, प्रत्येक के लक्षण, प्रमेय और फल आदि सभी प्रमाण- 
सम्बद्ध बातों का विचार करके बौद्ध दृष्टि से स्पष्टता की और श्रन्य 
दाशनिकों के तत्तत्‌ पक्षों का निरास किया । परिणाम यह हुआ, कि 
दिग्नाग के विरोध में नेयायिक उद्द्योतकर एवं मोमांसक कुमारिल आदि 
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विद्वानों ने अपनी कलम चलाई और उस नये प्रकाश में श्रपना दर्शन 
परिष्कृत किया । इन सभी को तत्कालीन दार्शनिक क्षेत्र में सर्वश्रेष्ठ वादी 
धर्मकीति ने उत्तर देकर परास्त किय[। धर्मकोति के बाद ग्रथित कोई 
भी ऐसा दार्शनिक ग्रन्थ नहीं है, जिसमें धर्मकीति का जिक्र न हो । प्रायः 
सभी पद्चाड्भावी दाशेनिकों ने उनके पक्ष-विरोधी तककों का उत्तर देने 
का प्रयत्न किया है और स्वानुकूल तर्कों को अपना लिया है । 


तदनन्तर धर्मकोति की शिष्य-परम्परा ने धर्मकीति के पक्ष का 
समयंत्र किया और अन्य दाशनिकों ने उनके पक्ष का खण्डन किया । यह 
वाद-प्रतिवाद जब तक बौद्ध दाशनिक भारत छोड़कर बाहर नहीं चले 
गए, बराबर होता रहा । 


इस दीघेकालीन संघधष में जनों ने भी भाग लिया है और अपना 
प्रमाण-शास्त्र व्यवस्थित किया। 


न्यायावतार नामक एक छोटी-सी कृति सिद्धसेन ने बनाई थी । 
पात्रस्वामी ने दिग्नाग के हेतु-लक्षण के खण्डन में त्रिलक्षण-कदर्षन नामक 
ग्रन्थ बनाया था | और भी छोटे-मोटे ग्रन्य बने होंगे, किन्तु वे सब काल- 
कवलित हो गए हैं । जैन दृष्टि से प्रमाण-जास्त्र की प्रतिष्ठा पूर्ब-परम्परा 
के आधार से यदि किसो आचारये ने की है, तो वह अकलंक ही है । 
अक नंक ने धर्मकोति और उनके शिष्य धर्मोत्तर एवं प्रज्ञाकर का खण्डन 
करके ज॑न दृष्टि से प्रत्यक्ष और परोक्ष इन दो प्रमाणों की स्थापना की । 


इखिय प्रत्यक्ष को व्यावहारिक प्रत्यक्ष कहा, तथा अवधि, मनः पंर्यंप झोर 
केवल शान को परमार्थिक प्रत्यक्ष कहा । यह बात उन्होंने नयी नहों को, किन्तु जेन 
परम्परा के भाधार से हो कही है । उन्होंने इन प्रत्यक्षों का तक-हष्टि से समर्थन किया, 
तथा प्रत्येक के लक्षण, विषय झौर फल का स्पष्टोकरण किया । परोकष के मेव रूप से 
उन्होंने स्मृत्ति, प्र्पभिशान, तक, श्रतुमात ओर भ्रागसम को बताया, और प्रत्येक का 
प्रामाण्य समर्थित किया । स्मृति का प्रासाण्य किसो दाशंतिक ने साला नहीं था। झतएव 
सब दार्शनिकों को वलोलों का उसर वेकर उतका प्रासाण्य अकलंक ने उपस्थित 
किया । प्रत्यभिज्ञान को भ्रन्य दाहं निक प्रत्यक्ष, रूप मानते थे, या पृथक स्वतस्त्र शान 
हो न मानते थे, तथा बोदध तो उतके प्रामाण्य को सो नम मातता था---इस सभो का 
विराकरण करके उन्होंते उसका पृथक प्रामाष्य स्यापित किया ओर उसो में उपमान 
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का स॒मायेद् कर दिया। परोक्ष के इन पाँच मेदों को व्यवरथा झकलंक को ही सूकत है । 
प्रायः सभी जैन वाहइनिकों ने क्‍झ्रकलंक कृत इस व्यवस्था को माना है। प्रमाण व्यवस्था 
के इस यृग में जैनाचार्यों ने पूर्व युग की सम्पत्ति झ्रनेकाप्टटाद वो रक्षा अर उसका 
बिस्तार किया । श्राचार्य हरिभद्र और झ्कलंक ने भी इस कार्य को वेग दिया । झ्राचायं 
हरिभव्र ने अनेकान्त के ऊपर होने वाले श्राक्षेपों का उत्तर प्रनेकान्‍्त-जय-पताका लिख 
कर दिया । ध्राचाय श्रकजक ने आप्ट-मोसांसा के ऊपर अ्रष्टक्षती नामक टोका लिखकर 
बौद्ध और प्रन्य दाशंनिकों के अलेपों का तक-संगत उत्तर दिया श्रौर उसके बाद 
विद्यानन्द ने अष्टसहस्नो नामक महुती टोका लिखकर श्रनेकान्त को अजेय सिद्ध कर 
दिया । 

ठस्भिद्र ने जन दर्शन के पक्ष को प्रबल बनाने के लिए और भी 
अनेक ग्रथ लिखे, जिनमें शास्त्र-वार्ता-समुच्चय मुख्य है । 

अकलक ने प्रमाण-व्यवस्था के लिए लघीयस्वय, न्‍्यायविनिश्चय, 
एबं प्रमाण-संग्रह लिखा | और सिद्धिविनिश्चय नामक ग्रन्थ लिखकर 
उन्होंने जेन दाशंनिक मन्तव्यों को विद्वानों के सामने अकाट्य प्रमाण- 
पूर्वक सिद्ध कर दिया । 


आचाय॑ विद्यानन्द ने अपने समय तक विकसित दार्शनिक वादों 
को तत्त्वाथंइलोकवानिक में स्थान दिया, और उनका समन्वय करके 
अनेकान्तवाद की चर्चा को पल्लवित किया, तथा प्रमाण-शास्त्र-सम्बद्ध 
विपयो की चर्चा भी उसमें को । प्रमाण-परीक्षा नामक अपनी स्वतन्त्र 
कृति में दाशेनिकों के ध्रमाणो की परीक्षा करके अकलक-निर्दिष्ट प्रमाणों 
का समर्थन किया । उन्होंने आप्त-परीक्षा में आप्तो की परीक्षा करके 
तीर्थकर को ही आप्त सिद्ध किया और अन्य बुद्ध आदि को अनाप्त 
सिद्ध किया। 


आचार्य माणिक्यनन्दी ने अकलक के ग्रन्थों का सार लेकर 
परीक्षा-मुख नामक जैन न्याय का एक सूत्रात्मक ग्रंथ लिखा । 


ग्यारहवों शताब्दी में भ्रभयदेव झोर प्रभाचस्र ये दोनों सहाव्‌ ताकिक टीका- 

कार हुए । एक ते स्ट्ेसेन के सब्मति को टीका के बहाने समूले दादोनिक वादों का 
संग्रह किया, और दूसरे ने परीक्षा-मुल को टोका प्रमेयकमल-मा्ंण्श शोर लचघीयस्चय 
को टोका नया यकुमुरुषम्द् में जेन प्रमाण-दारत्र-सम्बाड्ध समरत दिययों को व्यवस्थिल 


दाइंसिक साहित्य का विकास-क्रम २६१ 


अर्खा की । इन दो महान्‌ टोकाकारों के बाद बारह॒षों शताब्दों में जाविवेव सूरि 
ते प्रमाए भ्रोर तय को विस्तृत चर्चा करने वाला स्याहादरत्नाकर लिखा । यह ग्रन्थ 
प्रमाजनयतत्वालोक नामक सृत्रात्मक ग्रन्थ की स्वोपज्ञ बिस्तृत टीका है । इसमें 
बाविदेव ने प्रभावद्र के ग्रन्थ में जित पझ्रन्य वाह तिकों के यूव॑पक्षों का संग्रह नहीं 
हुआ था, उत्तका भो संग्रह करके सभी का सिरास करने का प्रयत्न किया है । 

वादिवेव के समकालीन झ्राचार्य हेमचन्द्र ने मध्यम परिसाण प्रमाण-मीमांसा 
लिख कर एक झावश्ञ पाठ्य प्रन्थ को क्षति को पृति को है । 

इसी प्रकार झागे भो छोटी-मोटो वार्शनिक कृतियाँ लिखों गई, किस्तु उलसें 
कोई नयी जात नहीं मिलती । पूर्वाचायों को कुतियों के श्रनुबाद रुप हो ये कृतियाँ 
बनो हैं । इनमें न्याय-दीपिका उल्लेख योग्य है । 


तव्यन्याय-युग : 

भारतीय दाशनिक क्षेत्र में तव्यन्याय के युग का प्रारंभ गंगेश 
से होता है । गंगेश का जन्म विक्रम १२५७ में हुआ। उन्होंने नवीन 
न्याय-शैली का विकास किया। तभी से समस्त दार्णनिकों ने उसके 
प्रकाश में अपने-अपने दर्शन का परिप्कार किया | किन्तु जन दार्ईनिको में से 
किसी का, जब तक यज्ञो-बिजय नहीं हुए, इस झोर ध्यान नहीं गया या | फल यह 
हुआ कि १३ वीं शताब्दी से १७ वो दाताबदी के श्रंत्र तक भारतोय वर्डानों को 
विचार-घारा का जो नया विकात हुश्रा, उससे जेन दाइ/निक साहित्य वंचित हो रहा । 
१७ थों शताददो के प्रारम्भ में वाचक यशोविजय ने फाॉशी को ओर प्रयाण किया 
श्रौर सर्वश्ञास्त्र वेशारध प्राप्त कर उन्होंने जेन दर्दान में भी नवीन स्पाय की द्ौजो से 
अनेक ग्रन्थ लिखे श्रोर अनेकान्तवाद के ऊपर दिए गए झ्राक्षेपों का समाधान करते का 
प्रयत्न किया । उन्होंने भ्रनेकान्तव्यवस्था लिखकर अनेकान्तवाद की पुनः प्रतिष्ठा की । 
झौर प्रष्टसहख्री तथा शास्त्रवार्तासमुच्चय नामक प्रासीन भ्रन्थों के ऊपर नवीन दोली 
की टीका लिखकर उन दोनों प्रन्थों को आधुनिक बनाकर उनका उद्धार किया। 
जेन-तर्कमाषा शौर ज्ञानविन्दु लिखकर जंन प्रसाणशासत्र को परिष्कृत किया। उन्होंने 
नथवाद के विषय सें तयप्रदीष, सयरहस्थ, नपोपदेश झादि अनेक प्रन्य लिक्षे हैं । 


बाचक यज्योवत्रिजय ने ज्ञान-विज्ञान की प्रत्येक शाखा में कुछ न 
कुछ लिखकर जैन साहित्य भण्डार को समृद्ध किया है। इस नव्यन्याय युग 
की सप्तभगीत रंगिणी भी उल्लेख योग्य है । 

््र्प 


बोद्धानामुजु - सूत्रतो मतसभूद्‌ वेदान्तिनां संग्रहात्‌, 
सांख्यानां तत एवं नेगसनयाद्‌ योगइच वेशेषिकः । 
शब्द-ब्रह्म-विदोषपि-दब्द नयतः सर्वे नंये *गुंस्फिता, 
जेनीं दृष्टिरितोह सारतरता प्रत्यक्षमुद्वोक्ष्यते ॥ 


--वाचक यशोविजय 


परिद्धिष्ट 


मल्लवादी और नयचक्र 


कि 


खऋाचार्य मलल्‍लबादी और उनका नयचक्र 


आचाये अकलंक” और विद्यानन्द' के ग्रन्थों के अभ्यास के समय 
नयचक्र नामक ग्रन्थ के उल्लेख देखे, किन्तु उसका दशन नहीं हुआ । 
बनारस में आचार्य श्रीहीराजंद्रजी की कृपा से नयचकत्र्टीका की हस्त- 
लिखित प्रति देखने को मिली । किन्तु उसमें मल्लवादिक्ृत नयचक्र 
मूल नहीं मिला | पता चला कि यही हाल सभी पो्थियों का है। 
विजयलब्धिसूरि ग्रन्थमाला में नयचक्रटीका के आधार पर नयचक्र का 
उद्धार करके उसे सटीक छापा गया है। गायकवाड़ सिरीज में भी 
नयचक्रदीका अंशत: छापी गई है। मुनि श्री पुण्यविजयजी की प्रेरणा 
से मुनि श्री जम्बूविजयजी नयचक्र का उद्धार करने के लिए वर्षों से 
प्रयत्नशील हैं । उन्होंने उसी के लिए तिब्बती भापा भी सीखी और नय- 
चक्र की टीका की अनेक प्ोथियों के आधार पर टीका को शुद्ध करने का 
तथा उसके आधार पर नयचतक्र मूल का उद्धार करने का प्रयत्न किया है। 
उनके उस प्रयत्न का सुफल विद्वानों को शीघ्र ही प्राप्त होगा | कृपा 
करके उन्होंने अपने संस्करण के मुद्रित पचास फोर्म पृ० ४०० देखने के 
लिए मुझे भेजे हैं, और कुछ ही रोज पहले मुनिराज श्री पृण्यविजयजी ने 
सूचना दी कि उपाध्याय यशोविजयजी के हस्ताक्षर की प्रति, जो कि 
उन्होंने दीमकों से खाई हुई नयचक्रटीका की प्रति के आधार पर लिखी 
थी, मिल गई है। आशा है मुनि श्री जम्बूविजयजी इस प्रति का पूरा 
उपयोग नयचक्रटीका के अमुद्रवित अंश के लिए करेंगे ही एवं अपर मुद्रित 
अंश को भी उसके आधार पर ठीक करेंगे ही । 


१. ज्यायविनिद्नय का० ४७७, प्रमाणसंप्रह का० ७७ । 


* इलोकवालिक १. ३३. १०२ पृ० २७६१ 


२६६ झामम-पुग का जेस-वर्डात 


मैंने प्रेमी अभिनन्दन ग्रन्थ (१६४६) में अपने लेख में मल्‍लवादि 
नयचक्र का संक्षिप्त परिचय दिया ही है, किन्तु उस प्रन्थ-रचनां का 
वैलक्षण्य मेरे मन में तब से ही बसा हुआ है और अबसर की प्रतीक्षा में 
रहा कि उसके विषय में विशेष परिचय लिखू । दरमियान मुनि श्री जस्बू- 
विजयजी ने श्री झात्मानंद प्रकाश” में नयचक्र के विषय में गुजराती में 
कई लेख लिखे श्रौर एक विद्षेषांक भी नयचक्र के विषय में निकाला है। 
यह सब और मेरी अपनी नोंधों के आधार पर यहाँ नयचक्र के विषय में 
कुछ विस्तार से लिखना है । 


मल्लवादी का समय : 

आचाये मल्लवादी के समय के बारे में एक गाथा के अलावा अन्य 
कोई सामग्री मिलती नहीं । किन्तु नयचक्र के अन्तर का श्रध्ययन उस 
सामग्री का काम दे सकता है। नय चक्र की उत्तरावधि तो निद्िचत हो 
ही सकती है ओर पूर्वावधि भी । एक आर दिग्नाग है जिनका उल्लेख 
नयचक्र में है और दूसरी श्र कुमारिल और धमंकीति के उल्लेखों का 
प्रभाव है जो नयचक्र मूल तो क्या, किन्तु उसकी सिंहगणिकृत वृति से 
भी सिद्ध है। आचाये समनन्‍्तभद्र का समय सुनिश्चित नही, अतएवं उनके 
उल्लेखों का दोनों में अभाव यहाँ विशेष साधक नहीं । आचार सिद्धसेन 
का उल्लेख दोनों में है। वह भी नयचक्र के समय-निर्धारण में उपयोगी 
है । 


आचाये दिग्ताग का समय विद्वानों ने ई० ३४५-४२५ के आस- 
पास माना है । भ्र्थात्‌ विक्रम सं० ४०२-४८२ है । आचार्य सिहगणि जो 
नयचक्र के टोकाकार हैं अपोहवाद के समर्थक बौद्ध विद्वानों के लिए 
अद्यतन बौद्ध विशेषण का प्रयोग करते हैं। उससे सूचित होता है कि 
दिग्नाग जैसे बौद्ध विद्वात्‌ सिफे मल्‍लवादी के ही नही, किन्तु सिहगणि के 
भी समकालीन हैं । यहाँ दिग्नागोत्त रकालीन बौद्ध विद्वान तो विवक्षित 
हो ही नहीं सकते, क्योंकि किसी दिग्नागोत्तरकालीन बौद्ध का मत मूल 
या टीका में नहीं है । अद्यतनवौद्ध के लिए सिहगणि ने “विह्वन्मन्य' ऐसा 
विशेषण भी दिया है । उससे यह सूचित भी होता है कि “आजकल के 


झासाये अल्लयाणी का साफ. २६७ 


ये नये बौद्ध श्रपने को विद्वान तो समभते हैं, किस्तु हैं नहीं, । समग्र रूप 
से “विदन्मन्याथतनबौद्ध ? दब्द से यह भ्रथ भी निकल सकता है कि 
मललवादी और दिग्नाग का समकालीनत्व तो है ही, साथ ही मल्लबादी 
उन नये बौद्धों को सिहमणि के अनुसार “छोकरे' समभते हैं । भ्र्थात्‌ 
समकालीन होते हुए भी मल्लवादी वुद्ध हैं और दिग्नाग युवा इस चर्चा 
के प्रकाश में परंपराप्राप्त गाथा का विचार करना जरूरी हैं। 


विजयसिहसूरिप्रबंध* में एक गाथा में लिखा है कि वीर सं० ८८४ 
में मल्‍लवादी ने बौद्धों को हराया । श्रर्थात्‌ विक्रम ४१४ में यह घटना 
घटी । इससे इतना तो अनुमान हो सकता है कि विक्रम ४१४ में मल्ल- 
वादी विद्यमान थे । आचाये दिग्नाग के समकालीन मललवादी थे बह 
तो हम पहले ही कह चुके हैं। अत एवं दिग्नाग के समय विक्रम 
४०२-४४८२ के साथ जैन परंपरा के द्वारा संगत मल्लवादी के समय का 
कोई विरोध नहीं है भौर इस दृष्टि से 'मल्‍लवादी वृद्ध और दिग्नाग युवा 
इस कल्पना में भी विरोध की संभावना नहीं । आचार्य सिद्धसेन की 
उत्तरावधि विक्रम पाँचमी शताब्दी मानी जाती है । मल्लवादी ने आ- 
चायें सिद्धसेन का उल्लेख किया है | भ्रत एवं इन दोनों आचार्यों को भी 
समकालीन माना जाए, तब भी विसंगति नहीं । इस प्रकार श्राचार्य 
दिग्नाग, सिद्धसेत और मल्लवादी ये तीनों आचाय समकालीन माने जाएँ 
तो उनके अद्यावधि स्थापित समय में कोई विरोध नहीं भ्राता । 

वस्तुत: नयचक्र के उल्लेखों के प्रकाश में इन आाचारयों के समय की 
पुनविचारणा अपेक्षित है; किन्तु अभी इतने से सन्‍्तोष किया जाता है । 


नयचक्र का महत्त्व : 
जन साहित्य का प्रारम्म वस्तुत: कब से हुआ इसका सप्रमाण 


उत्तर देना कठिन है। फिर भी इतना तो अब निश्चयपूर्वक कहा जा 
सकता है कि भगवान्‌ महावीर को भी भगवान्‌ पाइवनाथ के उपदेश की 








है. नयचफ्रटोका पृ० १६---“विहन्मस्थाद्यतनवोद्धपरिक्लृप्तसू” 
४. प्रभावक अर्जि--मुनिश्नों कल्याणविज़यलों का शनुवाद पु० ३२७, ७२ । 


२६८. झागन-पुष का जेन-वर्डान 


परम्परा प्राप्त थी | स्वयं भगवान महावीर अपने उपदेश की तुलना 
भगवान्‌ पाइवेनाथ के उपदेश से करते हैं? । इससे इतना तो स्पष्ट हो हीं 
जाता है कि उनके समक्ष पाइवनाथ का श्रुत किसी न किसी रूप में था । 
विद्वानों की कल्पना है कि दृष्टिवाद में जो पूवंगत के नाम से उल्लिखित 
श्रुत है वही पाव्वताथ परम्परा का श्रृत होना चाहिए । पाइ्वेनाथपरंपरा 
से प्राप्त श्रुत को भगवान्‌ महावीर ने विकसित किया । वह आज ज॑नश्वुत 
या जैनागम के नाम से प्रसिद्ध है । 
जिस प्रकार बेदिक परंपरा में वेद के आधार पर बाद में नाना 
दर्शनों के विकास होने पर सूत्रात्मक दाशनिक साहित्य की सुष्टि हुई 
और बौद्ध परंपरा में अभिधर्म तथा महायान-दरशन का विकास होकर 
विविध दाशनिक प्रकरण ग्रन्थों की रचना हुई, उसी प्रकार जैन साहित्य 
में भी दाशनिक प्रकरण ग्रन्थों की सृष्टि हुई है । 
वेदिक, बौद्ध और जैन इन तीनों परंपरा के साहित्य का विकास 
घात-प्रत्याघात और आदान-प्रदान के आधार प्रर हुआ है। उपनिषद्‌ 
युग में भारतीय दाशनिक चिन्तन परंपरा का प्रस्फुटीकरण हुआ जान 
पड़ता है और उसके बाद तो दाशंनिक व्यवस्था का युग प्रारंभ हो जाता 
है | वेदिक परंपरा में परिणामवादी सांख्यविचारधारा के विकसित और 
विरोधी रूप में नाना प्रकार के वेदान्तदशेनों का आविर्भाव होता है, और 
सांख्यों के परिणामवाद के विरोधी के रूप में नैयायिक-वंशेषिक दर्शनों 
का आविर्भाव होता है। बौद्धदर्शनों का विकास भी परिणामवाद के 
आधार पर ही हुआ है । अनात्मवादी होकर भी पुनर्जेन्म और कमंवाद 
से चिपके रहने के कारण बौड़ों में सन्‍्तति के रूप मे परिणामवाद आ 
ही गया है; किन्तु क्षणिकवाद को उसके तर्क॑सिद्ध परिणामों पर पहुँचाने 
के लिए बौद्धदाशनिकों ने जो चितन किया उसी में से एक ओर बौद्ध 
' परंपरा का विकास सौत्रान्तिकों में हुआ जो द्रव्य का सवंधा इनकार करते 
हैं; किन्तु देश और काल की दृष्टि से अत्यन्त भिन्न ऐसे क्षणों को मानते 
हैं और दूसरी ओर अद्वत परंपरा में हुआ जो वेदान्त दर्शनों के ब्रह्माह्देत 


५ अंगवती दा० २. उह्दें० ह. छु० २२५. २ हे हू ; ५5 
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की तरह विज्ञानादेत ओर शुन्याद्वेत जेसे वादों को स्वीकार करते हैं । 
जैनंदशन भी परिणामवादी परंपरा का विकसित रूप है। जैनदाशेनिकों 
ने उपर्युक्त घात-प्रत्याधातों का तटस्थ होकर अवलोकन किया है और 
अपने अनेकान्तवाद की ही पुष्टि में उसका उपयोग किया है, यह तो किसी 
भी दाशेनिक से छिपा नहीं रह सकता है। किन्तु यहाँ देखना यह है कि 
उपलब्ध जेनदाशनिक साहित्य में ऐसा कौनसा ग्रन्थ है जो सर्वप्रथम 
दाशनिकों के घातप्रत्याघातों को आत्मसात्‌ करके उसका उपयोग अनेकांत 
के स्थापन में ही करता है । 


प्राचीन जेन दाशतिक साहित्य सर्जन का श्रेय सिद्धसेन और समन्‍्त- 
भद्र को दिया जाता है। इन दोनों में कौन पूर्व है कौन उत्तर है इसका 
सर्वमान्य निर्णय अभी हुआ नहीं है । फिर भी प्रस्तुत में इन दोनों को 
कृतियों के विषय में इतना ही कहना है कि वे दोनों अपने-अपने ग्रन्थ 
में अनेकान्त का स्थापन करते हैं अवश्य, किन्तु दोनों की पद्धति यह है 
कि परस्पर विरोधी वादों में दोष बताकर अनेकान्त का स्थापन बे दोनों 
करते हैं। विरोधी वादों के पूर्व॑पक्षों को या पूर्वपक्षीय वादों की स्थापना 
को उतना महत्त्व या अवकाश नही देते जितना उनके खण्डन को । 
अनेकान्तवाद के लिए जितना महत्त्व उस-उस वाद के दोषों काया 
असंगति का है उतना महत्त्व बल्कि उससे अधिक महत्त्व उस-उस वाद 
के गुणों का या संगति का भी है और गुणों का दशन उस-उस वाद की 
स्थापना के बिना नहीं होता है । इस दृष्टि से उक्त दोनों आचार्यों के 
ग्रन्थ श्रपूर्ण हैं। अतएवं प्राचीनकाल के ग्रन्थों में यदि अपने समय तक 
के सब दाशंनिक मन्तव्यों की स्थापनाओं के संग्रह का श्रेय किसी को है 
तो वह नयच्नक्त और उसकी टीका को ही मिल सकता है। अन्य को 
नहीं । भारतीय समग्र द्राशनिक ग्रन्थों में भी इस सव्वेसंग्रह और सबे- 
समालोचन की दृष्टि से यदि कोई प्राचीनतम ग्रन्थ है, तो वह नयचक्र 
ही है । इस दृष्टि से इस ग्रन्थ का महत्त्व इसलिए भी बढ़ जाता है कि 
काल-कवलित बहुत से ग्रन्थ और मतों का संग्रह और समालीचन इसी, 
ग्रन्थ में प्राप्त है, जो अन्यत्र दुलेभ है । 


३००. झ्रपिसनन्‍्युत का जेंन-इसंन 


बर्हात और नय : 

आचाय॑ सिद्धसेत ने नयों के विषय में स्पष्ट ही कहा है कि 
प्रत्येक नय अपने विषय की विचारणा में सच्चे होते हैं, किन्तु पर नयों 
की विचारणा में मोघ-असमर्थ होते हैं* । जितने वचनमार्ग हैं उतने हों 
नयवाद होते हैं और जितने नयवाद हैं उतने ही पर दर्शन हैं" । नयवाद 
को अलग-अलग लिया जाय तब वे मिथ्या हैं; क्‍योंकि वे अपने पक्ष को 
ही ठीक समभते हैं, दूसरे पक्ष का तो निरास करते हैं। किन्तु वस्तु का 
याक्षिक दर्शन तो परिपूर्ण नहीं हो सकता; अतएवं उस पाक्षिक दशेन 
को स्वतन्त्र रूप से मिथ्या ही समभना चाहिए, किन्तु सापेक्ष हो तब ही 
सम्यग्‌ समभना चाहिए“ | अनेकान्तवाद निरपेक्षवादों को सापेक्ष बनाता 
है, यही उसका सम्यक्त्व है । नय पृथक्‌ रह कर दुनंय होते हैं, किन्तु 
ग्रनेकान्तवाद में स्थान पाकर वे ही सुनय बन जाते हैं; अतएवं स्व 
मिथ्यावादों का समूह हो कर भो अनेकान्तवाद सम्यक्‌ होता है । 
आचारये सिद्धसेन ने पृथक्‌ू-पृथक वादों को रत्नों के उपमा दी है। पृथक्‌- 
पृथक्‌ वेदूये आदि रत्न कितने ही मूल्यवान्‌ क्‍यों न हों वे न तो हार की 
शोभा ही को प्राप्त कर सकते हैं और न हार कहला सकते हैं । उस 
शोभा को प्राप्त करने के लिए एक सूत्र में उन रत्नों को बंधना होगा । 
अनेकान्तवाद पृथक्‌-पृथक वादों को सूत्रबद्ध करता है और उनकी शोभा 
को बढ़ाता है | उनके पार्थक्य को या पृथक्‌ नामों को मिटा देता है और 
जिस प्रकार सब रत्न मिलकर रत्नावली इस नये नाम को प्राप्त करते 
हैं, वेसे सब नयवाद अपने-अपने नामों को खो कर अनेकान्तवाद ऐसे 
नये नाम को प्राप्त करते हैं । यही उन नयों का सम्यकत्व है ।”* 


६ “जियवयरिज्जसक्लणा सव्यनया परवियालणे मोहा' ---सम्भति, १. २८- 
* +आवश्या बयरायहा तावइया लेब होंति गयवाया । 
जावहइया जयबाया ताथहया चेब परससया ॥” 
“--सम्भति ३. ४७ 
सम्मति. १. १३ और. २१. 
* “जेण दुबे एगंता विभजमाजा सजेगम्तो ॥।' सल्मति १. १४॥ १. २४५ | 
** सल्मति १. २२-२५ | ृ 
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इसी बात का समर्थन-आचार्य जिनभद्र ने भी किया है। उनका 
कहता है कि नय जब तक पृथक्‌-पृयक्‌ हैं, तब तक मसिथ्यासिनिवेश के 
कारण विवाद करते हैं। यह मिथ्याभिनिवेश नयों का तब ही दूर होता 
है जब उन सभी को एक साथ बिठा दिया जाय । जब तक अकेले 
“गाना हो तब तक आप कंसा ही राग अलापें यह आप की मरजी 
की बात है; किन्तु समूह में गाना हो तब सब के साथ सामंजस्य करना 
ही पड़ता है । अनेकान्तवाद विवाद करनेवाले नयों में या विभिन्न दशनों 
में इसी सामञऊजस्य को स्थापित करता है, अतएवं सर्वनय का समूह हो 
कर भी जनदशेन अत्यन्त निरवद्य है, निर्दोष है" । 
सर्वदशंन-संग्राहक जेनदर्शंन : 
यह बात हुई सामान्य सिद्धान्त के स्थापन की, किन्तु इस प्रकार 
सामान्य सिद्धान्त स्थिर करके भी अपने समय में प्रसिद्ध सभी नयवादों 
को--सभी दर्शनों को जैनों के द्वारा माने गए प्राचीन दो नयों में-द्रब्या- 
थिक और पर्यायाथिक में घटाने का कार्य आवश्यक और अनिवाय हो 
जाता है। आचार्य सिद्धसेन ने प्रधान दर्शनों का समन्वय कर उस 
प्रक्रिया का प्रारम्भ भी कर दिया है। और कह दिया है कि सांख्यदर्शन 
द्रव्याथिक नय को प्रधान मान कर, सौगतदशन पर्यायाथिक को प्रधान 
मान कर ओर वंशषिक दर्शन उक्त दोनों नयों को विषयभेद से प्रधान मान 
कर प्रवृत है।*। किन्तु प्रधान-अप्र धान सभी वादों को नयवाद में यथास्थान 
बिठा कर स्वंदशनसमूहरूप अनेकान्तबाद है, इसका प्रदशंन बाकी ही 
था। इस कार्य को नयचत्र के द्वारा पूर्ण किया गया है । अत एवं अनेका- 
न्‍्तवाद वस्तुत: सर्वदशन-संग्रहरूप है इस तथ्य को सिद्ध करने का श्रेय 
यदि किसी को है तो वह नयचक्र को ही है, अन्य को नहीं । 
मैंने अन्यश्न सिद्ध किया है कि भगवान्‌ महावीर ने अपने समय के 
दाह निक मन्तव्यों का सामञठ्जस्य स्थापित करके अनेकान्तवाद की स्था- 


५५ “एवं विबयस्ति नया सिद्छाभिनिवेसभो परोप्परशों । 
इयसिह सब्यनयम्य लिजमयसणजवजमक्चस्त ॥।” विशेषाबध्यकभाष्य गा. ७२. । 
"२ सम्कति ३. ४८, ४६ ॥। 
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पना की है'* | किस्तु भगवान्‌ महावीर के बाद तो भारतीय दश्शन में 
तात्त्विक मन्तव्यों की बाढ़ सी श्रा गई है। सामान्यरूप से कह देना कि 
सभी नयों का--मन्तव्यों का--मतवादों का समूह अनेकान्तवाद है, यह एक 
बात है और उन मन्तव्यों को विशेषरूप से विचारपूर्वक अनेकान्तवाद में 
यथास्थान स्थापित करना यह दूसरी बात है । प्रथम बात तो अनेक 
ग्राचार्यों ने कही है; किन्तु एक-एक मन्तव्य का विचार करके उसे नया- 
सतगंत करने की व्यवस्था करना यह उतना सरल नही । 


नयचक्रकालीन भारतीय दाशनिक मन्तव्यों की पृष्ठभूमि का 
विचार करना, समग्र तत्त्वज्ञान के विकास में उस उस मन्तव्य का उप- 
युक्त स्थान विश्चित करना, नये-नये मन्तव्यों के उत्थान की अनिवार्यता 
के कारणों की खोज करना, मन्तब्यों के पारस्परिक विरोध और बला- 
बल का विचार करना-यह सब कार्य उन मन्तव्यों के समन्वय करनेवाले 
के लिए अनिवाय हो जाते हैं । अन्यथा समन्वय की कोई भूमिका ही 
नही बन सकती । नयचतक्र में आचाय॑ मल्लवादी ने यह सब अनिवार्य 
कार्य करके अपने अनुपम दाशनिक पाण्डित्य का तो परिचय दिया ही है 
झ्यौर साथ में भारतीय तत्त्वचिन्तन के इतिहास की अपूर्व सामग्री का 
भंडार भी आगामी पीढ़ी के लिए छोड़ने का श्रेय भी लिया है । इस 
दृष्टि से देखा जाय तो भारतीय समग्र दाशंनिक वाइमय में नयचक्र का 
स्थान महत्वपूर्ण मानना होगा । 


नयचक्र को रचना को कथा : 

भारतीय साहित्य में सूत्रयुग के बाद भाष्य का युग है । सूत्रों का 
युग जब समाप्त हुआ तब सूत्रों के भाष्य लिखे जाने लगे । पातञजलम- 
हाभाष्य, न्‍्यायभाष्य, शाबरभाष्य, प्रशस्तपादभाष्य, अभिधमंकोषभाष्य, 
योगसूत्र का व्यासभाष्य, तत्त्वार्थाघिगमभाष्य, विशेषावश्यक-भाष्य, 
शॉंकरभाष्य, आदि । प्रथम भाष्यकार कौन है यह निश्चयपू्वक कहना 
कठिन है। इस दीधेकालीन भाष्ययुग को रचना नयचक्र है । 


१३. देलो प्रस्तुत पुस्तक का प्रथम दितीय सण्ड । 


झाचाय सहलेबादों को तपंजक इं०३ 


परम्परा के अनुसार नयचक के कर्ता आचाये मल्लवादी सौराष्टू 
के वलभिपुर के निवासी थे । उनकी माता का नाम दुलंभदेवी 
था । उनका गृहस्थ अवस्था का नाम 'मल्ल' था, किन्तु बाद में कुशलता 
प्राप्त करने के कारण मललवादी रूप से विख्यात हुए। उनके दीक्षा- 
, गुरु का नाम जिनानन्द था जो संसार पक्ष में उनके मातुल होते थे। 
भुगुकच्छ में गुरु का पराभव वुद्धानन्द नामक बौद्ध विद्वान ने किया था; 
प्रंतएव वे वलभी आगए । जब 'मल्लवादी' को यह पता लगा कि 
उनके मुरु का वाद में पराजय हुआ है, तब उन्होंने स्वयं भूगुकच्छ जा 
कर वाद किया और बुद्धानन्द को पराजित किया । 
इस कथा में सम्भवत: सभी नाम कल्पित है । वस्तुत: आचार्य 
मललवादी का मूल नयचक्र जिस प्रकार कालग्रस्त हो गया उसी प्रकार 
उनके जीवन की सामग्री भी कालग्रस्त हो गई है । बुद्धानन्द और जिना- 
नन्‍्द ये नाम समान हैं और सिर्फ आाराध्यदेवता के अनुसार कल्पित किए 
गए हों ऐसा संभव है । मल्लवादी का पूर्वावस्था का नाम 'मल्ल' था- 
यह भी कल्पना ही लगता है । वस्तुत इन आचार्य का नाम कुछ और 
ही होगा और 'मल्लवादी' यह उपनाम ही होगा । जो हो, परम्परा में 
उन आवचाये के विषय में जो एक गाथा चली आती थी, उसी गाथा को 
लेकर उनके जीवन की घटनाओं का वर्णन किया गया हो, ऐसा संभव 
है । नयचक्र की रचना के विषय में पौराणिक कथा दी गई है, उससे भी 
इस कल्पना का समथन होता है । 
पौराणिक कथा इस प्रकार है-- 


पंचम पूर्व ज्ञानप्रवाद में से नयचक्र ग्रन्थ का उद्धार पूर्व्ियों ने 
किया था उसके बारह आरे थे । उस नयचक्र के पढ़ने पर श्रुतदेवता 
कुपित होती थी, अत एवं आचार्य जिनानन्द ने जब कहीं बाहर जा रहे 
थे, मल्‍लवादी से कहा कि उस नयचक्र को पढ़ना नहीं | क्योंकि निषेध 
' किया गया, मल्लवादी की जिज्ञासा तीत्र हो गई। और उन्होंने उस 
पुस्तक को खोल कर पढ़ा तो प्रथम 'विधिनियसभंग' इत्यादि गाथा पढ़ीं । 


१४ क्या के लिए वेलो, प्रभावक-यरितका---सल्लवादी प्रबंध । 





३०४. जानम-युव का जेम-वहांन 


उस पर विचार कर ही रहे थे, उतने में श्रुददेवता ने उस पुस्तक को 
उनसे छीन लिया । आचाय॑ मल्लवादी दुःखित हुए, किन्तु उपाय था 
नहीं । अत एवं श्रुतदेवता की आराधना के लिए गिरिखण्ड पंत की 
गुफा में गए और तपस्या झुरू की । श्रुदेवता ने उनकी घारणाशक्ति 
की परीक्षा लेने के लिए पूछा 'मिष्ट क्या है । मललवादी ने उत्तर दिया 
'बाल' । पुनः छह मास के बाद श्रुतदेवी ने पूछा 'किसके साथ ?' मुनिने 
उत्तर विया गुड़ और घी के साथ ।” आचाये की इस स्मरणशक्ति से 
प्रसन्‍न हो कर श्रुतदेवता ने वर मांगने को कहा। आचार्य ने कहा कि 
नयचक्र वापस दे दें। तब श्रुतदेवी ने उत्तर दिया कि उस ग्रन्थ को 
प्रकट करने से द षी लोग उपद्रव करते हैं, अत एवं वर देती हूँ कि तुम 
विधिनियमभंग इत्यादि तुम्हें ज्ञात एक गाथा के आधार पर ही उसके 
संपूर्ण अर्थ का ज्ञान कर सकोगे | ऐसा कह कर देवी चली गई । इसके 
बाद आचाये ने नयचक्र ग्रन्थ की दस हजार इलोकप्रमाण रचना की | 
नयचक्र के उच्छेद को परम्परा इवेताम्बर और <दिगम्बर दोनों परम्प- 
राश्रों में समान रूप से प्रचलित है। आचाय मल्लवादी की कथा में 
जिस प्रकार नयचक्र के उच्छेद को वणित किया गया है यह तो हमने 
निर्दिष्ट कर ही दिया है । श्रीयुत प्रेमीजी ने माइलल घबल के नयचक्र 
की एक गाथा* अपने लेख में उद्धृत की है, उससे पता चलता है कि 
दिगम्बर परपरा में भी नयचक्र के उच्छेद की कथा है। जिस प्रकार 
इवेताम्बर परंपरा में मल्‍लवादी ने नयचक्र का उद्धार किया यह मान्यता 
रूढ़ है, उसी प्रकार मुनि देवसेन ने भी नयचक्र का उद्धार किया है 
ऐसी मान्यता माइल्‍ल धवल के कथन से फलित होती है । इससे यह कहा 
जा सकता है कि यह लुप्त नयचक्र दवेताम्बर दिगम्बर को समान रूप से 
मान्य होगा । 
कथा का विश्लेषण-नयचक्र ओर पृ: 

विद्यमान नयचक्रटीका के आधार पर नयचक्र का जो 

इसमीरणजेज पोय पेरियसंत जहा ति(चि)रं नहू । 


तथ नयचबर् 
देखो जंग साहित्य और इतिहास थ. १६५। 


राजी 


आचार संल्लकादों का भंक्त देकर 


स्वरूप फलित होता है वह ऐसा है कि प्रारम्भ में 'विधिनियम' इत्यांदि 
एक गाथासूत्र है। और उसी गाथासूत्र के भाष्य के रूप में नयचक्र 
का समग्र गद्यांश है | स्वयं शझ्राचार्य मललवादी ने अपनी कृति 
को पूर्वमहोदधि में उठने वाले नयतरंगों के बिन्दुरूप कहा है-पृ. ६ । 
नयचक्र के इस स्वरूप को समक्ष रखकर उक्त पौराणिक कथा का निर्माण 
हुआ जान पड़ता है। इस ग्रन्थ का 'पूवंगत' श्रुत के साथ जो सम्बन्ध 
जोड़ा गया है, वह उसके महत्त्व को बढ़ाने के लिए भी हो सकता है 
और वस्तुस्थिति का द्योतन भी हो सकता है, क्योंकि पृर्वंगत श्रुत में 
नयों का विवरण विशेष रूप से था हो । भ्रौर प्रस्तुत ग्रन्थ में पुरुष- 
नियति आदि कारणवाद की जो चर्चा है वह किसी लुप्त परंपरा का 
द्योतन तो अवश्य करती है; क्योंकि उन कारणों के विषय में ऐसी 
विस्तृत और व्यवस्थित प्राचीन चर्चा अन्यत्र कहीं नही मिलती । द्वेता- 
इवतर उपनिषद्‌ में कारणवादों का संग्रह एक कारिका में किया गया 
है**; किन्तु उन वादों की युक्तियों का विस्तृत और व्यवस्थित निरूपण 
अन्यत्र जो दुलंभ है, वह इस नयचत्र में ही मिलता है । इस दृष्टि से 
इसमें पूर्व परंपरा का अंश सुरक्षित हो तो कोई श्राइचर्य नहीं भ्रौर इसी 
लिए इसका महत्त्व भी अत्यधिक है । 

आचाय॑ मल्लवादी ने श्रपनी कृति का सम्बन्ध पूर्वंगत श्रुत के 
साथ जो जोड़ा है वह निराधार भी नहीं लगता । पृर्वंगत यह अंश 
दृष्टिवादान्तगंत है । ज्ञानप्रवाद नामक पंचम पूर्व का विषय ज्ञान है । 
नय यह श्रुतज्ञान का एक अंश माना जाता है। इस दृष्टि से नयचक्र 
का आधार पृवंगत श्रुत हो सकता है| किन्तु पूवंगत के अलाबा दृष्टि- 
वाद का सूत्र भी नयचक्र की रचना में सहायक हुआ होगा। क्योंकि 
'सूत्र” के जो बाईस भेद बताए गए हैं उन में ऋजुसूत्र, एवंभूत और 
समभिरूढ़ का उल्लेख है। और इन ही बाईस सूत्रों को स्वसमय, 
आजीवकमत्त और त्रराशिकमत के साथ भी जोड़ा गया है” । यह सूचित 





१६ हदेताहबतर १. २. । 
१० देखो, नंदोसूत्रयत हष्टिवाद का परिच्रय-सुत्र ५६। 
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करता है कि दृष्टिवाद के सूत्रांद के साथ भी इसका संबन्ध है । संभव 
है इस सूत्रांश का विषय जानप्रवाद में श्रन्य प्रकार से समाविष्ट कर 
लिया गया हो । इस विषय में निश्चित कुछ भी कहना कठिन है | फिर 
भी दृष्टिवांद की विषय-सूची देख कर इतना ही निश्चयपूर्वक कहा 
जा सकता है कि नयचक्त का जो दृष्टिवाद के साथ सम्बन्ध जोड़ा गया 
है, वह निराधार नहीं । 


नयचक़ का उच्छेद क्‍यों ? 


नयचक्र पठन-पाठन में नहीं रहा यह तो पृर्वोक्त कथा से सूचित 
होता है | ऐसा क्यों हुआ ? यह प्रश्न विचारणीय है। नयचक्र में ऐसी 
कौनसी बात होगी, जिसके कारण उसके पढने पर श्रुतदेवता कृषित 
होती थी ? यह विचारणीय है। 


इस प्रदन का उत्तर देने के लिए हमें दृष्टिवाद के उच्छेद के 
कारणों की खोज करनों होगी। जिसका यह स्थ्यान नहीं । यहाँ तो 
इतना ही कहना पर्याप्त है कि दृष्टिवाद में अनेक ऐसे विषय थे जो 
कुछ व्यक्ति के लिए हितकर होने के बजाय अहितकर हो सकते थे । 
उदाहरण के लिए विद्याए योग्य व्यक्ति के हाथ में रहने से उनका दुरुप- 
योग होना संभव नही, किन्तु वे ही यदि अस्थिर व्यक्ति के हाथ में हों 
तो दुरुपयोग संभव है । यह स्थूलभद्र की कथा से सूचित होता ही है । 
उन्होंने अपनी विद्यासिद्धि का अनावद्यक प्रदर्शन कर दिया और वे अपने 
संपूर्ण दृष्टिवाद के पाठन के अधिकार से वंचित कर दिए गए । जैन- 
दर्शन को सर्वंनयमय कहा गया है। यह मान्यता निराधार नहीं । 
दृष्टिवाद के नयविवरण में संभव है कि आजीवक आदि मतों की 
सामग्री का वर्णन हो और उन मतों का नयदृष्टि से समर्थन भी हो । उन 
मतों के ऐसे मन्तव्य जिनको जैनदर्शन में समाविष्ट करना हो, उनकी 
युक्तिसिद्धता भी दशित की गई हो । यह सब कुशाग्रबुद्धि पुरुष के लिए 
ज्ञान-सामग्री का कारण हो सकता है और जड़बुद्धि के लिए जेनदोन में 
अनास्था का भी कारण हो सकता है । यदि नयचक्र उत्त मतों का संग्नाहक 
हो तो जो आपत्ति दृष्टिवाद के अध्यमत में है बही नयचक्र के भी 
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अध्ययन में उठ सकती है। श्रुतदेवता की अपित्तिदशंक कथा का मूल 
इसमें संभव है । अतएवं नये नयचक्र की रचना भी आवश्यक हो जाती 
है, जिसमें कुछ परिमारजन किया गया हो । आचाय॑ मल्लवादी ने शभपने 
नयचक्र में ऐसा परिमाजन करने का प्रयत्न किया हो यह संभव है। 
किन्तु उसकी जो दुर्गंति हुई और प्रचार में से वह भी प्राय. लुप्त-सा हो 
गया उसका कारण खोजा जाए, तो पता लगेगा कि परिमा्जन का प्रयत्न 
होने पर भी जैनदर्शन की संवंनयमयता का सिद्धान्त उसके भी उच्छेद में 
कारण हुआ है। 


नयचक्त कौ विशेषता : 


नयचक्र और अन्य ग्रन्थों की तुलना की जाय तो एक बात 
अत्यन्त स्पष्ट होती है कि जब नयचक्र के बाद के ग्रन्थ नयों के अर्थात्‌ 
जैनेतर दशनों के मत का खण्डन ही करते हैं, तब तयचक्र में एक तठस्थ 
न्यायाधीश की तरह नयों के गुण और दोष दोनों की समीक्षा की 
गई है | 

नयों के विवेचन की प्रक्रिया का भेद भी नयचक्र और अन्य 
ग्रन्थों में स्पष्ट है'* । नयचतक्र में वस्तुतः दूसरे जैनेतर मतों को ही नय 
के रूप में वणित किया गया है और उन मतों के उत्तर पक्ष जो कि 
स्वयं भी एक जैनेतर वक्ष ही होते हैं--उनके द्वारा भी पू्वपक्ष का मात्र 
खण्डन ही नहीं; किन्तु पूर्व पक्ष में जो गुण हैं उनके स्वीकार की भोर 
निर्देश भी किया गया है। इस प्रकार उत्तरौत्तर जैनेतर मतों को ही 
नय मान कर समग्न ग्रन्थ की रचना हुई है| सारांश यह है कि नय यह 
कोई स्वत: जैनमन्तव्य नहीं, किन्तु जैनेतर मन्तव्य जो लोक में प्रचलित 
थे उन्हीं को नय मान कर उनका संग्रह विविध नयों के रूप में किया 
गया है और किस प्रकार जेनदर्शन सर्वनयमय है यह सिद्ध किया गया 
है । अथवा मिथ्यामतों का समूह होकर भी जैनमत किस प्रकार सम्यक्‌ 
है और मिथ्यामतों के समूह का अनेकान्तवाद में किस प्रकार साम- 


१६ देखो लघीयसय, तस्वायंइलोकवबातिक, प्रसाणनयतस्वालोक झावि । 





३०८. झागस-सुप को जेय-दक्षत 


ड्जस्य होता है, यह दिखाना नयचक्र का उद्देश्य है। किन्तु नयचक के 
बाद के ग्रन्थ में नयवाद की प्रक्रिया बदल जाती है | निरिचत जेनमन्तव्य 
की भित्ति पर ही अनेकान्तवाद के प्रासाद की रचना होती है। जैन- 
संमत वस्तु के स्वरूप के विषय में अपेक्षाभेद से किस प्रकार विरोधी 
मन्तव्य समन्वित होते हैं यह दिखाना नयविवेचन का उद्देश्य हो जाता 
है । उसमें प्रासंगिक रूप से नयाभास के रूप में जैनेतर दशंनों की चर्चा 
है | दोनों विवेचना की प्रक्रिया का भेद यही है कि नयचक्र में परमत 
ही नयों के रूप में रखे गए है और श्रन्य में स्वमत ही नयों के रूप में 
रखे गए हैं। स्वमत को नय और परमत को नयाभास कहा गया है। 
जब कि नयचक्र में परमत ही नय और नयाभास कैसे बनते हैं यह 
दिखाना इष्ट है। प्रक्रिया का यह भेद महत्त्वपूर्ण है। और वह महावीर 
और नयचक्रोत्तर काल के बीच की एक विशेष विचारधारा की ओर 
संकेत करता है । 

वस्तु को ग्रनेक दृष्टि से देखना एक बात है अर्थात्‌ एक ही 
व्यक्ति विभिन्न दृष्टि से एक ही वस्तु को देखता है--यह एक बात है 
और अनेक व्यक्तियों ने जो अनेक दृष्टि से वस्तु-दर्शन किया है, उनकी 
उन सभी दृष्टियों को स्वीकार करके अपना दशन पुष्ट करना यह दूसरी 
बात है । नयचक्र की विचारधारा इस दूसरी बात का समर्थन करती है । 
और नयचतक्रोत्तरकालीन ग्रन्थ प्रथम बात का समर्थन करते हैं । दूसरी 
बात में यह खतरा है कि दश्शन दूसरों का है, जैनदशंन मात्र उनको 
स्वीकार कर लेता है। जैन दाशनिक की अपनी सूक, अपना निजी दर्शन 
कुछ भी नहीं । वह केवल दूसरों का अनुसरण करता है, स्वयं दशशन का 
विधाता नहीं बनता । यह एक दाशनिक की कमजोरी समझी जायगी 
कि उसका अपना कोई दर्शन नहीं । किन्तु प्रथम बात में ऐसा नहीं 
होता । दाशंनिक का अपना दशेन है । उसकी अपनी दृष्टि है। झ्तएब 
उक्त खतरे से बचने के लिए नयचक्रोत्तरकालोन ग्रन्थों ने प्रथम बात को 
ही प्रश्रय दिया हो तो श्राश्चयं नहीं । और जैनदशन की स्बंनयमयता- 
सर्वंमिथ्यादशनसमूहता का सिद्धान्त गौण हो गया हो, तो कोई आइचरयये 
की बात नहीं है। उत्तरकाल में नय-विवेचन है, परमत-विवेचन नहीं । 
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जब जैन दाशनिकों ने यह नया मार्ग अपनाया तब प्राचीन पढ़ति से 
लिखे गए प्रकरण ग्रन्थ गौण हो जाएँ, यह स्वाभाविक है । यही कारण 
है कि नयचक्र पठन-पाठन से वंचित होकर क्रमश: काल-कवलित हो 
ग़या--यह कहा जाय तो अनुचित नहीं होगा । नयचक्र के पठन-पाठन 
में से लुप्त होने का एक दूसरा कारण यह भी हो सकता है कि नयचक्र 
की युक्तियों का उपयोग करके अन्य सारात्मक सरल ग्रन्थ वन गए, तब 
भाव और भाषा की दृष्टि से क्लिष्ट और विस्तृत नयचक्र की उपेक्षा 
होना स्वाभाविक है । नयचक्र की उपेक्षा का यह भी कारण हो सकता 
है कि नयचक्रोत्तरालीन कुमारिल और धर्मकीति जैसे प्रचण्ड दाशेनिकों 
के कारण भारतीय दशेनों का जो विकास हुआ उससे नयचक्र वंचित 
था । नयचक्र की इन दाशनिकों के बाद कोई टीका भी नहीं लिखी गई, 
जिससे वह नये विकास को आत्मसात्‌ कर लेता । 
नयचक्र का परिचय : 

तयचक्रोत्तरकालीन ग्रन्थों ने नयचक्र की परिभाषाओं को भी 
छोड़ दिया है। सिद्धसेन दिवाकर ने प्रसिद्ध सात नय को ही दो मूल नय 
में समाविष्ट किया है । किन्तु मल्‍्लवादी ने, क्योंकि नमविचार को एक 
चक्र का रूप दिया, अतएव चक्र की कल्पना के अनुकूल नयों का वर्गी- 
करण किया है जो अन्यत्र देखने को नहीं मिलता। आचाये मल्ल- 
वादी की प्रतिभा की प्रतीति भी चक्र-रचना से ही विद्वानों को हो 
जाती है। 

चक्र के बारह आरे होते हैं। मल्‍लवादी ने सात नय के स्थान में 
बारह नयों की कल्पना की है, अतएवं नयचक्र का दूसरा नाम द्वादशार- 
तयचतक्र भी है| वे ये हैं-- 

१. विधि: । ' 

२. विधि-विधि: (विधेविधि:) । 

३. विध्युभयम्‌ (विधेविधिश्व नियमश्च) । 

४. विधिनियम: (विधेनियम:) । 

५. विधिनियमो (विधिइच नियमइच) । 
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. विधिनियमविधि: (विधिनियमयोविधि:) । 
« उभयोभयम्‌ (विधिनियमयोविधिनियमौ) । 
« उभयनियमः (विधिनियमयोनियमः) । 
« नियम: । 

१०. नियमविधि: (नियमस्य विधि:) । 

११. नियमोभयम्‌ (नियमस्य विधिनियमौ) ! 

१२. नियम-नियम: (नियमस्य नियमः:)* ! 

चक्र के आरे एक तुम्ब या नाभि में संलग्न होते हैं उसी प्रकार 
ये सभी नय स्यादह्वाद या अनेकान्त रूप तुम्ब या नाभि में संलग्न हैं । 
यदि ये आरे तुम्ब में प्रतिष्ठित न हों तो बिखर जायेंगे । उसी प्रकार ये 
सभी नय यदि स्याद्वाद में स्थान नहीं पाते तो उनकी प्रतिष्ठा नहीं 
होती । अर्थात्‌ अभिप्रायभेदों को, नयभेदों को या दशतभेदों को मिलाने 
वाला स्याद्वादतुम्ब नयचक्र में महत्त्व का स्थान पाता है" । 
दो आरों के बीच चक्र में अन्तर होता है। उसके स्थान में 

आचार्य मल्लवादी ने पूर्व तय का खण्डन भाग रखा है। अर्थात्‌ जब 
तक पूर्व तय में कुछ दोष न हो तब तक उत्तर नय का उत्थान ही नहीं 
हो सकता है। पूर्व नय के दोषों का दिग्दशंनत कराना यह दो नयरूप 
आरों के बीच का अन्तर है। जिस प्रकार अन्तर के बाद ही नया आरा 
आता है उसी प्रकार पूर्व नय के दोषदशंन के बाद ही नया नय अपना 
मत स्थापित करता है | दूसरा नय प्रथम नय का निरास करेगा और 
अपनी स्थापना करेगा, तीसरा दूसरे का निरास और अपनी स्थापना 
करेगा ।। इस प्रकार क्रमश: होते-होते ग्यारहवें नय का निरास कर के 
अपनी स्थापना बारहवाँ नय करता है। यह निरास और स्थापना यहीं 
समाप्त नहीं होती । क्‍योंकि नयों के चक्र की रचना आचार्य ने की है 
अतएव बारहवें नय के बाद प्रथम नय का स्थान आता है, अतएव वह 
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भी बारहवें नय को स्थापना को खण्डित करके अपनी स्थापना करता 
है । इस प्रकार ये बारहों नय पू्व-पू्व की अपेक्षा प्रबल और उत्तर-उत्तर 
की अपेक्षा निबल हैं। कोई भी ऐसा नहीं जिसके पूर्व में कोई न हो 
और उत्तर में भी कोई न हो । अतएव नयों के द्वारा संपूर्ण सत्य का 
साक्षात्कार नहीं होता । इस तथ्य को तयचक्र की रचना करके आचाये 
मल्लवादी ने माभिक ढंग से प्रस्थापित किया है। और इस प्रकार यह 
स्पष्ट कर दिया है कि स्याद्वाद ही भअ्रखंड सत्य के साक्षात्कार में समर्थ 
है, विभिन्न मतवाद या नय नहीं । 

तुम्ब हो, आरे हों किन्तु नेमि न हो तो वह चक्र गतिशील नहीं 
बन सकता और न चक्र ही कहला सकता है अत एव नेमि भी आवश्यक 
है । इस दृष्टि से नयचक्र के पूर्ण होने में भी नेमि आवध्यक है । प्रस्तुत 
तयचक्र में तीन अंश में विभक्त नेमि की कल्पना की गई है। प्रत्येक अंश 
को मार्ग कहा गया है। प्रथम चार आरे को जोड़नेवाला प्रथम मार्ग 
श्रारे के द्वितीय चतुष्क को जोड़ने वाला द्वितीय मार्ग और आारों के 
तृतीय चतुष्क को जोड़नेवाला तृतीय मार्ग है। मार्ग के तीन भेद करने 
का कारण यह है कि प्रथम के चार विधिभग है | द्वितीय चतुष्क उभय- 
भंग है और तृतीय चतुष्क नियमभंग है । ये तीनों मार्ग क्रमश: नित्य, 
नित्यानित्य और अनित्य की स्थापना करते हैं** । नेमि को लोह॒वेष्टन से 
मंडित करने पर वह और भी मजबूत बनती है अतएवं चक्र को वेष्टित 
करने वाले लोहपट्ट के स्थान में सिंहगणि-विरचित नयचक्रवालचृत्ति है। 
इस प्रकार नयचक्र अपने यथार्थ रूप में चक्र है । 

तयों के द्रव्याथिक और पर्याया्थिक ऐसे दो भेद प्राचीन काल से 
प्रसिद्ध हैं । नेगमादि सात नयों का समावेश भी उन्हीं दो नयों में होता 
है । मल्लवादी ने द्वादशारनयचक्र की रचना को तो उन बारह नयों 
का संबंध उक्त दो नयों के साथ बतलाना आवश्यक था। अत एव 
आचाये ने स्पष्ट कर दिया है कि विधि आदि प्रथम के छह नय द्रव्या- 
थिक नय के अन्तर्गत हैं और शेष छह पर्यायाथिक नय के अन्तर्गत 


२२ ही झास्सानंद प्रकादा ४५. ७. पु० १२३.) 


देश्र आगस-युध का लेत-दर्शन 


हैं७ । झ्राचार्य ने प्रसिद्ध नैगमादि सात नयों के साथ भी इन बारह नयों का 
सम्बन्ध बतलाया है। तदनुसार विधि आदि का सम्बन्ध इस प्रकार है* | 
१ व्यवहार नय, २-४ संग्रह नय, ५-६ नैगम नय,७ ऋजुसूत्र नय, ८-& 
शब्दनय, १० समभिरूढ़, ११-१२ एवंभूत नय । 

नयथचक्र की रचना का सामान्य परिचय कर लेने के बाद अब 
यह देखें कि उनमें नयों-दशनों का किस क्रम से उत्थान और 
निरास है । 


(१) सर्व प्रथम द्रव्याथिक के भेदरूप व्यवहार नय के श्राश्रय से 
अज्ञानवाद का उत्थान है। इस नय का मन्तव्य है कि लोकव्यवहार को 
प्रमाण मानकर अपना व्यवहार चलाना चाहिए । इसमें श्ञास्त्र का कुछ 
काम नहीं । शास्त्रों के कगड़े में पड़ने से तो किसी बात का निर्णय हो 
नहीं सकता है । और तो और ये शास्त्रकार प्रत्यक्ष प्रमाण का भी निर्दोष 
लक्षण नहीं कर सके । वसुवन्धु के प्रत्यक्ष लक्षण में दिइनाग ने दोष 
दिखाया है और स्वयं दिद्नाग का प्रत्यक्ष लक्षण, भी अनेक दोषों से 
दूषित है। यही हाल सांख्यों के वाषगण्यक्ृत प्रत्यक्ष लक्षण का और 
बशेषिक के प्रत्यक्ष का है । प्रमाण के आधार पर ये दाशनिक वस्तु को 
एकान्त सामान्य विशेष और उभयरूप मानते हैं, किन्तु उनकी मान्यता 
में विरोध है। सत्कार्यंवाद और असत्कायंवाद का भी ये दाशंनिक सम- 
थेन करते है किन्तु ये वाद भी ठीक नहीं। कारण होने पर भी कार्य 
होता ही है यह भी नियम नहीं । शब्दों के अर्थ जो व्यवहार में प्रचलित 
हों उन्हें मान कर व्यवहार चलाना चाहिए । किसी शास्त्र के श्राधार पर 
शब्दों के अर्थ का निणय हो नहीं सकता है । अत एवं व्यवहार नय का 
निर्णय है कि वस्तुस्वरूप उसके यथार्थरूप में कभी जाना नहीं जा सकता 
है-अत एवं उसे जानने का प्रयत्न भी नहीं करना चाहिए। इस प्रकार 
ब्यवहारनय के एक भेदरूप से प्रथम आरे में अज्ञानवाद का उत्थान है । 
इस अज्ञानवाद का यह भी अथे है कि पृथ्वी आदि सभी वस्तुएँ अज्ञान- 
१३ बही ४५. ७. पृ० १२३१ 
२४ बही ४५- ७. पु० १२४। ह्‌ 
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प्रतिबद्ध हैं। जो अज्ञान विरोधी ज्ञान है वह भी अवबोधरूप होने से 
संशयादि के समान ही है अर्थात्‌ उसका भो अज्ञान से वेशिष्ट्य सिद्ध 
नहीं है । 

इस मत के पुरस्कर्ता के वचन को उद्धत किया गया है कि "को 
हां तद्‌ वेद ? कि वा एतेन ज्ञातेन ?” यह बचन प्रसिद्ध नासदीय सूक्त 
के आधार पर है| जिसमें कहा गया है--“को अद्धा वेद क इह ॒प्रवोचन्‌ 
कुत आजाता कुत इयं विसृष्टि: ।*'''“'यो अस्याध्यक्ष' परमे व्योमन्‌ सो 
अज्भ वेद यदि वा न वेद ॥ ६-७ ।॥।” टीकाकार सिंहगणि ने इसी मत के 
समर्थन में वाक्यपदीय की कारिका* उद्धत की है जिसके अनुसार भत्‌ - 
हरि का कहना है कि अनुमान से किसी भी वस्तु का प्रंतिम निर्णय हो 
नही सकता । जैनग्रन्थों में दर्शनों को अज्ञानवाद, क्रियावाद, अ्क्रियावाद 
और विनयवादों में जो विभक्त किया गया है उसमें से यह प्रथम बाद 
है, यह टीकाकार ने स्पष्ट किया है तथा आगम के कौन से वाक्य से 
यह मत संबद्ध है यह दिखाने के लिए आचाये मल्लवादी ने प्रमाणरूप 
से भगवती का निम्न वाक्य उद्धुत किया है--“आता भंते णाणे भण्णाणे ? 
गोतमा, णाणे नियमा आता, आता पुण सिया णाणे, सिया अण्णाणे” 
भगवती १२. ३. ४६७ । 

इस नय का तात्पयं यह है कि जब वस्तुतत्त्व पुरुष के द्वारा जाना 
ही नहीं जा सकता, तब अपौरुषेय शास्त्र का आश्रय तत्त्वज्ञान के लिए 
नहीं, किन्तु क्रिया के लिए करना चाहिए । इस प्रकार इस अज्ञानवाद को 
बैदिक कर्मकाण्डी मीमांसक मत के रूप में फलित किया गया है । मीमां- 
सक सर्वशास्त्र का या वेद का तात्पय क्रियोपदेश में मानता है। सारांश 
यह है कि शास्त्र का प्रयोजन यह बताने का है कि यदि आप की कामना 
अमुक अर्थ प्राप्त करने की है तो उसका साधन अमुक क्रिया है। अत- 
एक श्षास्त्र क्रिया का उपदेश करता है। जिसके अनुप्ठान से आप की 
फलेच्छा पूर्ण हो सकती है । यह मीमांसक मत विधिवाद के नाम से 


२५ बल्वेगानुमितोध्प्यर्णः कुशल रनुमात॒लि: । भ्रसियुक्ततरेरन्य रन्यरवोषपादते ॥! 
--वाक्यपदीय १. ३४. 
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असिद्ध भी है। अतएवं आचाय॑ ने द्रव्याथिक नय के एक भेद व्यव- 
हार नय के उपभेदरूप से विधिभंगरूप प्रथम अर में मीमांसक के इस 
मत को स्थान दिया है। 

इस अर में विज्ञानवाद, अनुमान का नैरथंक्य आदि कई प्रारं- 
भिक विषयों की भी चर्चा की गई है, किन्तु उन सबके विषय में ब्योरे- 
वार लिखने का यह स्थान नहीं है) 

(२) द्वितीय अर के उत्थान में मीमांसक ने वक्त 
विधिवाद या अपौरुषंय शास्त्र द्वारा क्रियोपदेश के समर्थन 
में अज्ञानवाद का जो आश्रय लिया है उसमें त्रुटि यह दिखलाई गई 
है कि यदि लोकतत्त्व पुरुषों के द्वारा अज्ञेय ही है तो अज्ञानवाद के द्वारा 
सामान्य-विशेषादि एकान्तवादों का जो खण्डन किया गया वह उन तस्त्वों 
को जानकर या बिना जाने ? जान कर कहने पर स्ववचन विरोध है 
और बिना जाने तो खण्डन हो कंसे सकता है ? तत्त्व कों जानना यह 
यदि निष्फल हो तो शास्त्रों में प्रतिपादित वस्तुतत्त्व का प्रतिषे्धें अश्ञान- 
वादी ने जो किया वह भी क्‍यों ? शास्त्र क्रिया का उपदेश करता है यह 
मान लिया जाय तब भी जो संसेव्य विषय है उसके स्वरूप का ज्ञान तो 
आवश्यक ही है; अन्यथा इष्टार्थ में प्रवृत्ति ही कैसे होगी ? जिस प्रकार 
यदि वंद्य को औषधि के रस-वीयें-विपाकादि का ज्ञान न हो, तो वह श्रमुक 
रोग में अमुक औषधि कार्यकर होगी यह नहीं कह सकता वेसे ही अमुक 
याग करने से स्वर्ग मिलेगा यह भी बिना जाने कंसे कहा जा सकता 
है ? अतएव कार्यकारण के अतीन्द्रिय सम्बन्ध को कोई जानने वाला 
हो तब ही वह स्वर्गादि के साधनों का उपदेश कर सकता है, अन्यथा 
नहीं । इस दृष्टि से देखा जाय तो सांख्यादि शास्त्र या मीमांसक शास्त्र 
में कोई भेद नहीं किया जा सकता । लोकतत्त्व का अन्वेषण करने पर 
ही सांख्य या मीमांसक शास्त्र की प्रवृत्ति हो सकती है, अन्यथा नहीं । 
सांख्य शास्त्र की प्रवृत्ति के लिए जिस प्रकार लोकतत्त्व का अन्वेषण 
आवश्यक है उसी प्रकार क्रिया का उपदेश देने के लिए भी लोकतत्त्व का 
अन्वेषण आवश्यक है । अतएवं मीमांसक के द्वारा अज्ञानवाद का आश्रय 
लेकर क्रिया का उपदेश करना अनुचित है। “अग्निहोत्रं जुहुयात झुचर्े- 


आाभायं सल्लवादों का नमचक ३१५ 


काम:” इस बेदिक विधिवाक्य को क्रियोपदेशकरूप से मीमांसकों के द्वारा 
माना जाता है| किन्तु अज्ञानवाद के आंश्रय करने पर किसी भी प्रकार 
से यह वाक्य विधिवाक्‍्य रूप से सिद्ध नहीं हो सकता । इसकी ब्रिस्तृत 
चर्चा की गई है और उस प्रसंग में सत्कायंवाद के एकान्त में भी दोष 
« दिए गए हैं । इस प्रकार पूर्व भ्रर में प्रतिपादित अज्ञानवाद और क्रियो- 
पदेश का निराकरण करके पुरुषाह्वत को वस्तुतत्त्वरूप से और सब कार्यों 
के कारण रूप से स्थापना द्वितीय अर में की गई है। इस पुरुष को ही 
आत्मा, कारण, काये और सर्वज्ञ सिद्ध किया गया है। सांख्यों के द्वारा 
प्रकृति को जो सर्वात्मक कहा गया था, उसके स्थान में पुरुष को ही 
सर्वात्मक सिद्ध किया गया है। 

इस प्रकार एकान्त पुरुषकारणवाद की जो स्थापना की गई है 
उसका आधार “पुरुष एवेद सर्व यद्‌ भूत॑ यच्च भव्य इत्यादि शुक्ल 
यजुर्वेद के मन्त्र (३१२) को बताया गया है। और अन्त में कह दिया 
गया है कि वह पुरुष ही तत्त्व है, काल है, प्रकृति है, स्वभाव है, नियति 
है | इतना ही नहीं, किन्तु देवता और अहंन्‌ भी वही है। आचाये का 
अज्ञानवाद के बाद पुरुषवाद रखने का तात्पये यह जान पड़ता है कि 
अज्ञानविरोधी ज्ञान है और ज्ञान ही चेतन आत्मा है, अतएवं वही पुरुष 
है । अतएवं यहाँ अज्ञानवाद के बाद पुरुषवाद रखा गया है--ऐसी 
संभावना की जा सकती है । 

इस प्रकार द्वितीय अर में विधिविधिनय का प्रथम विकल्प 
पुरुषवाद जब स्थापित हुआ तब विधिविधिनय का दूसरा विकल्प 
पु रुषवाद के विरुद्ध खड़ा हुआ और बह है नियतिवाद । नियतिवाद के 
उत्थान के लिए आवश्यक है कि पुरुषवाद के एकान्त में दोष दिखाया 
जाय । दोष यह है कि पुरुष ज्ञ और सबंतन्त्र स्वतन्त्र हो तो वह श्रपना 
अनिष्ट तो कभी कर ही नहीं सकता है, किन्तु देखा जाता है 
कि मनुष्य चाहता है कुछ, और होता है कुछ और । अत एव स्व कार्यों 
का कारण पुरुष नहीं, किन्तु नियति है, ऐसा मानना चाहिए । 


इसी प्रकार से उत्तरोत्तर क्रमशः खण्डन करके कालवाद, स्वभा- 


३१६ झोगस-फुत का जेग-दर्शंन 


ववाद झौर भाववाद का उत्थान विधिविधिनय के विकल्परूप से 
आचार्य ने द्वितीय अर के अन्तर्गत किया है । 

भाववाद का तात्पर्य अभेदवाद से--द्रव्यवाद से है। इस वाद 
का उत्थान भगवती के निम्न वाक्य से माना गया है-“कि भयव॑ ! एके 
भव, दुबे भवं, अक्खए भवं, अव्वए भव, अवद्ठिए भवं, अ्रणेगभूतभव्व- 
भविए भवं ! सोमिला, एके वि अहं दुवे वि अहं...” इत्यादि भगवती 
१८. १०, ६४७ | 

(३) द्वितीय जर में अद्व त दृष्टि से विभिन्‍न चर्चा हुई है। श्रद्व॑ त 
को किसी ने पुरुष कहा तो किसी ने नियति आदि । किन्तु मूल तत्त्व 
एक ही है उसके नाम में या स्वरूप में विवाद चाहे भले ही हो, किन्तु 
वह तत्त्व भ्रद् त है, यह सभी वादियों का मन्तव्य है। इस अद्ठ ततत्त्व 
का खास कर पुरुषाह त के निरास द्वारा निराकरण करके सांख्य ने 
पुरुष और प्रकृति के ह॑ त को तृतीय अर में स्थापित किया है । 

किन्तु अद्व तकारणवाद में जो दोष थे वैसे”ही दोषों का अब- 
तरण एकरूप प्रकृति यदि नाना कार्यों का संपादन करती है तो उसमें 
भी क्‍यों न हो यह प्रइन सांख्यों के समक्ष भी उपस्थित होता है। और 
पुरुषाह तवाद की तरह सांख्यों का प्रधानकारणवाद भी खण्डित हो 
जाता है । इस प्रसंग में सांख्यों के द्वारा संमत सत्कायेवबाद में असत्कार्य 
की आपत्ति दी गई है और सत्त्व-रजस्‌-तमस्‌ के तथा सुख-दुःख-मोह 
के ऐक्य की भी आपत्ति दी गईं है। इस प्रकार सांख्यमत का निरास 
करके प्रकृतिवाद के स्थान में ईश्वरवाद स्थापित किया है । प्रकृति के 
विकार होते हैं यह ठीक है, किन्तु उन विकारों को करने वाला कोई न 
हो तो विकारों की घटना बन नहीं सकती । अत एव सर्व कार्यों में 
कारण रूप ईश्वर को मानना आवश्यक है । 


इस ईशइवरवाद का समर्थन श्वेताश्वरोपनिषद्‌ की “एको वशी 
निष्क्रियाणां बहूनामेक॑ बीज बहुधा यः करोति' इत्यादि (६. १२) 
कारिका के द्वारा किया गया है। और “दुविहा पण्णबणा पष्णत्ता-- 
जीवपण्णवणा, अजीवपण्णवणा च्‌” (प्रशापना १. १) तथा “किमिद॑ं 
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भंते ! लोएत्ति परवुच्चति ? गोयमा ! जीवा चेव अजीवा चेव” 
(स्थानांग) इत्यादि आगम वाकयों से सम्बन्ध जोड़ा गया है । 


(४) सब प्रकार के कार्यों में समर्थ ईश्वर की आवश्यकता जब 
स्थापित हुई तब आशक्षेप यह हुआ कि आवश्यकता मान्य है। किन्तु समग्र 
संसार के प्राणियों का ईश्वर अन्य कोई पृथगात्मा नहीं, किन्तु उन 
प्राणियों के कम॑ ही ईश्वर हैं। कम के कारण ही जीव प्रवृत्ति करता है 
और तदनुरूप फ़ल भोगता है । कर्म ईश्वर के अधीन नहीं । ईश्वर कर्म 
के अधीन है। अतएवं सामथ्यं कम का ही मानना चाहिए, ईश्वर का 
नहीं । इस प्रकार कमंवाद के द्वारा ईद्वरवाद का निराकरण करके कर्म 
का प्राधान्य चौथे अर में स्थापित किया गया। यह विधिनियम का प्रथम 
बिकत्प है । 


दाशेनिकों में नेयायिक--वेक्षेषिकों का ईश्वरकारणवाद है। 
उसका निरास अन्य सभी कर्मवादी दशन करते हैं। अतएवं यहाँ ईश्वर- 
बाद के विरुद्ध कमंवाद का उत्थान आचायें ने स्थापित किया है। यह 
कर्म भी पुरुष-कर्म समझना चाहिए । यह स्पष्टीकरण किया है कि पुरुष 
के लिए कर्म आदिकर है अर्थात्‌ कर्म से पुरुष की नाना अवस्था होती हैं 
और कर्म के लिए पुरुष आदिकर है। जो आदिकर है वही कर्ता है । 
यहाँ कम और आत्मा का भेद नहीं समभना चाहिए । आत्मा ही कम है 
और कम ही आत्मा है। इस दृष्टि से कमं-कारणता का एकान्त और 
पुरुष या पुरुषकार का एकान्‍्त ये दोनों ठोक नहीं--आचाय ने यह स्पष्ट 
कर दिया है । क्‍योंकि पुरुष नहीं तो कमंप्रवृत्ति नहीं, और कम नहीं 
तो--पुरुषप्रवृत्ति नहीं । अतएवं इन दोनों का कतृ त्व परस्पर सापेक्ष है । 
एक परिणामक है तो दूसरा परिणामी है, अतएव दोनो में ऐक्य है । 
इसी दलील से आचार्य ने सर्वेक्य सिद्ध किया है। आत्मा, पुदुगल, धर्म, 
अधर्म, आकाश आदि सभी द्रव्यों का ऐक्य भावरूप से सिद्ध किया है 
और अन्त में युक्तिबल से सर्वसर्वात्मकता का प्रतिपादन किया है और 
उसके समथथंन में--'जे एकणामे से बहुनामे' (आचारांग १. ३. ४.) इस 
शागमवाक्य को उद्ध,त किया है । इस अर के प्रारंभ में ईईद्वर का निरास 
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किया गया और कम की स्थापना की गई । यह कम ही भाव है, अन्य 
कुछ नहीं--यह्‌ अंतिम निष्कष है । 

(५) चौथे अर में विधिनियम भंग में कर्म अर्थात्‌ भाव अर्थात्‌ 
क्रिया को जब स्थापित किया तब प्रश्न होना स्वाभाविक है कि भवन 
या भाव किसका ? द्रव्यशृुन्य केवल भवन हो नहीं सकता । किसी द्रव्य 
का भवन या भाव होता है। अनएव द्रव्य और भाव इन दोनों को 
अर्थंरूप स्वीकार करना आवद्यक है; अन्यथा 'द्रव्य॑ भवति” इस वाक्य 
में पुनर्कक्ति दोष होगा । इस नय का तात्पय यह है कि द्रव्य और क्रिया 
का तादात्म्य है। क्रिया बिना द्रव्य नहीं और द्रव्य बिना क्रिया नहीं । 
इस मत को नंगमान्‍्तगंत किया गया है । नेगमनय द्रव्याथिक नय है । 

(६) इस भ्रर में द्रव्य और क्रिया के तादात्म्य का निरास 
वैशेषिक दृष्टि के आश्रय से करके द्रव्य और क्रिया के भेद को सिद्ध किया 
गया है | इतना ही नहीं किन्तु गुण, सत्तासामान्य, समवाय आदि वेशे- 
पिक संसत पदार्थों का निरूपण भी भेद का प्राधान्क मान कर किया गया 
है। आचारये ने इस दृष्टि को भी नंगमान्तर्गंत करके द्रव्याथिक नय ही 
माना है। 

प्रथम अर से लेकर इस छट्ठु अर तक द्रव्याथिक नयों की विचा- 
रणा है। अब आगे के नय पर्यायाथिक दृष्टि से हैं । 


(७) वंशेषिक प्रक्रिया का खण्डन ऋजुसूत्र नय का आश्रय लेकर 
किया गया है। उसमें वेशेषिक संमत सत्तासंबंध और समवाय का 
विस्तार से निरसन है और अन्त में अपोहवाद की स्थापना है। यह 
अपोहवाद बौद्धों का है । 

(८) अ्रपोहवाद में दोष दिखा कर वेयाकरण भतृ हरि का 
दाब्दाईत स्थापित किया गया है । जैन परिभाषा के अनुसार यह चार 
निक्षेपों में नामनिक्षेप है। जिसके अनुसार वस्तु नाममय है, तदतिरिक्त 
इसका कुछ भी स्वरूप नहीं । 

इस छब्दाद्वत के विरुद्ध ज्ञान पक्ष को रखा है और कहा गया है 
कि प्रवृत्ति और निवृत्ति ज्ञान के बिना संभव नहीं है। शब्द तो ज्ञान 


आचायं मह्लवादी का ममजक् ३१६ 


का साधन मात्र है। झतएव छब्द नहीं, किन्तु ज्ञान प्रधान है। यहाँ 
भतृ हरि और उनके गुरु बसुरात का भी खण्डन है। 

ज्ञानवाद के विरुद्ध स्थापना निक्षेप का, निविषयक ज्ञान होता 
नहीं-इस युक्ति से उत्थान है। शाब्द बोध जो होगा उसका विषय कया 
» माना जाय ? जाति सामान्य या अपोह ? प्रस्तुद में स्थापना निक्षेप के 
द्वारा अपोहवाद का खण्डन करके जाति की स्थापना की गई है । 

(६) जातिवाद के विरुद्ध विशेषवाद और विशेषवाद के विरुद्ध 
जातिवाद का उत्थान है; अतएव वस्तु सामान्येकान्त या विशेषेकान्तरूप 
है ऐसा नहीं कहा जा सकता । वह अवक्तव्य है । इसके समर्थन में निम्न 
आगम-वाक्‍्य उद्धृत किया है--“इमा ण॑ रयणप्पमा पुढ़वी आता नो आता ? 
गोयमा ! अप्पणों आदिट्ठ आता, परस्स आदिटद्व नो आता तदुभयस्स 
आदिद्ठु अवत्तव्बं ॥ 

(१०) इस अवक्तव्यवाद के विपक्ष में समभिरूढ नय का आश्रय 
लेकर बौद्ध दृष्टि से कहा गया कि द्रव्योत्पत्ति गुणरूप है भ्रन्य कुछ नहीं । 
मिलिन्द प्रश्न की परिभाषा में कहा जाय तो स्वतंत्र रथ कुछ नहीं रथांगों 
का ही अस्तित्व है। रथांग ही रथ है भर्थात्‌ द्रव्य जैसी कोई स्वतंत्र वस्तु 
नहीं, ग्रुण ही गुण हैं । इसी वस्तु का समथन सेना और बन के दुृष्टान्तों 
द्वारा भी किया गया है । 

इस समभिरूढ की चर्चा में कहा गया है कि एक-एक नय के शत- 
शत भेद होते हैं, तदनुसार समभिरूढ के भी सौ भेद हुए । उनमें से यह्‌ 
गुण समभिरूढ एक है | गुणसमभिरूढ के विधि आदि बारह भेद हैं । 
उनमें से यह नियमविधि नामक गुणसमभिरूढ है। 
इस नय का नि्गेम आगम के--“कई विहे णं भन्‍्ते ! भावपरमाण्‌ 
पन्नते ? गोयमा ! चउविहे पण्णत्ते-वण्णवन्ते, गंधवंते, फासवंते रसबंते”' 
इस वाक्य से है । 
(११) समभिरूढ का मन्‍्तव्य गरुणोत्पत्ति से था। तब उसके विरुद्ध 
एबंभूत का उत्थान हुआ । उसका कहना है कि उत्पत्ति ही विनाश है । 
क्योंकि वस्तुमात्र क्षणिक हैं । यहाँ बौद्धसंमत निहंंतुक विनाशवाद के 
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आश्रय से सर्वरूपादि वस्तु की क्षणिकता सिद्ध की गई है और प्रदीपशिखा 
के दृष्टान्त से वस्तु की क्षणिकता का समर्थन किया गया है । 

(१२) एवंभूत नय ने जब यह कहा कि जाति-उत्पत्ति ही विनाश है 
तब उसके विरुद्ध कहा गया है कि “जातिरेव हि भावानामनाश्षे हेतुरिष्यते 
“अर्थात्‌ स्थितिवाद का उत्थान क्षणिकवाद के विरुद्ध इस अर में है । अत 
एवं कहा गया है कि--“सर्वेप्यक्षणिका भावा: क्षणिकानां कुत:ः क्िया।' 
यहां आचाय॑ ने इस नय के द्वारा यह प्रतिपादित कराया है कि पूर्व नय 
के वक्ता ने ऋषियों के वाक्‍्यों की धारणा ठीक नही की;अत एव जहाँ 
अनाश की बात थी वहां उसने नाश समभा और अक्षणिक को क्षणिक 
समझा । इस प्रकार विनाश के विरुद्ध जब स्थितिवाद है और स्थितिवाद 
विरुद्ध जनत्र क्षणिक वाद है, तब उत्पत्ति और स्थिति न कह कर शून्यवाद 
का ही श्राश्रय क्‍यों न लिया जाए, यह आचार्य नागाजू न के पक्ष का 
उत्थान है। इस शून्यवाद के विरुद्ध विज्ञानवादी बौद्धों ने अ्रपना पक्ष 
रखा और विज्ञानवाद की स्थापना की । विज्ञानव्वाद का खण्डन फिर 
शून्यवाद की दलीलों से किया गया । स्याद्वाद के आश्रय से वस्तु को अस्ति 
और नास्तिरूप सिद्ध करके शृत्यवाद के विरुद्ध पुरुषादि वादों की स्था- 
पना करके उसका निरास किया गया। 

आर इस अरके श्रन्त में कहा गया कि वादों का यह चक्र चलता 
ही रहता है, क्‍योंकि पुरुषादि वादों का भी निरास पूर्वक्ति क्रम से होगा 
ह्ठी। 
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